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المؤسسة العرببّية للتحديث الفكري لاقل 1 امم ام 





ما الثورة الدينية؟ 
الحضارات التقليدية في مواجهة الحداثة 


المؤسسة العربية للتحديث الفكري 


تهدف المؤسسة إلى الإسهام في تطوير فكر وثقافة عربيين» تقدميين وإنسانيين. 
وتسعى إلى توسيع الفضاء الفكري وتنشيط الإبداع الثقافي من خلال الانفتاح على أخصب 
منجزات الحداثة ومساراتها ومكتسباتها المتوالية في العالم. فمن أولى المهام اليوم وأعجلها 
وضع حد لمظاهر النكوص الملحوظ في المجتمعات العربية في العقود الأخيرة» وتقليص 
هوة الفوات التاريخي التي لا تزال تفصل واقع المجتمعات العربية عن واقع المجتمعات 
الأكثر تجاوباً مع فتوحات الحداثة. 

وسيكون من بين مهامها: 

١‏ - تشجيع البحث في الجامعات والمعاهد والمؤسسات الثقافية في ميادين علوم الإنسان 

والمجتمع . 
١؟-‏ نشر البحوث والدراسات والترجمات من العربية وإليها بما يخدم أهداف المؤسسة. 
- إيلاء أهمية خاصة لنشر الموسوعات تأليفاً وترجمة . 

5 - إصدار دورية أو أكثر تُعنى بشؤون البحث فى كافة الميادين الفكرية المتصلة بأهداف 
المؤاسية . ْ 

- الدراسة النقدية لسياسة التربية والتعليم ومناقشة الأنظمة التعليمية في الدول العربية. 

5 - إنشاء مواقع إعلامية باستخدام وسائل الاتصال المتقدمة. 
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الباب الأول : توجه روحي واحد أو البنى الكبرى للفكر التقليدي 9 
المركر اللامرئ للوجود ا أ ل ل ل ا ا تر ان ا ل 
النزول والصعود جا انين عق ا لق رج اق سوا بود ع كلق جوت وين د" كك ب و ابو رم ركد بيآ نيتو ري تبط رد كا 27 
البنية الثلاثية اا ا 21111100 


تمائل العالم الكبير والعالم الصغير ا 


علم اللاهوت الموجب وعلم اللاهوت السالب ذك ف بلونق ليك جالموة نا و مهوي عباتو رخ 8 


الباب الثاني : عالم المثال» عالم التحولاات و ل ما ل ري م 
عالم الإسقاط الرمزي 121111111 


الرؤية . ل ا اسه ا ف اناق ب اام و عم ا 


الفضاء الرؤيوي في المن و و لاست 1 رلا مم1 ب لق كلاق ب تش :و لود له شيل اناق م وا و ل ل ا 
جغرافيا رؤيوية فاأقاوا قد قد وافا. د داعا قاقد قد اند هق قاقد قد قاي#! ماقا مدعا قاع عاق قاقد قا قاعا ماقا جام 


التأويل والتماثل كي راس الامج بد ده اح ام كم ل 
تحول الرموز من ثقافة إلى أخرى ام ا ا الف ل ا ا 0 


الباب الثالث: الفجوة الأساسية 2-7 عه وس ب وو اواو سر م ا 


تهديم البى الكبرى للفكر التقليدي او م ا ب 0 
غياب كل غائبة ل ل 


انهيار التراتبية الأنطولوجية ا اي 


التمثل والموضوعية ونه وجد فر وا 1ه و او ب ا 


الحقيقة المزدوجة 000000 210000 


المحتويات 


العدمية ب ب ل 00 
نيتشه والعدمية الغربية 8 00000 ااا 
العدمية ما بعد النيتشوية ومرحلة «البين بين» ف امو ع اط ا م ف ب 166 
الباب الرابع: بين احتضار الآلهة وموتها الوشيك: المصير التاريخي 
للحضارات التقليدية ل ا ل 0 
الوهم المزدوج مم 1 اسه ادا 1 سب اسسد ناتس او اما سسسهج يو لاما 
التغّب اللاواعي: شكل قَبْلي لرؤية العالم د اا 
فكر بلا موضوع 6 حي نيه تسد كو عام ماس روه مك اوم ا ا 1377 
فن بلا «محل» ا و د ال ا 1 الرتنا 
حكيم بالمعكوس ا ا 
سلوك عبثى تمنو او و ا ا 11 
الناب"الضامين +أدلجة القائور اللي و ا 0 
ما الأرديو و هيا؟ 500 يذ[ 01 
الأيديولوجيا والوعى الزائف نع مسب وم و اما شي ا 
الأمون اوعنناوالانتطورة التسالسئة او ل ا 
الأيديولوجيا بنية ثنوية اختزالية وج انو قازر الابا ام ا 71 
أداتية العقل متت وان اله وم مر مسحي ميرم لدو و وري 1 
جدلية الأسطورة والعقل 0 اا 
ما الثورة الدينية؟ ون جاع ا مقع ابر اطي وروت كو ا ا ل 101 
الماركتنية: المبتدثة © أبيو لوجيا متفشية ل الحة سس مام 1 
أيديولوجي نموذجي: علي شريعتي ار تخ جو أ افرموات ال ص د 10 
الدعائم الثلاث لأيديولوجيا علي شريعتي: الإنسان - التاريخ - المجتمع 577 
مخاطر هيجان الجماهير الع مود ان وك لو ا ا ؟ 
الباب السادس : الرحلة المتبادلة: التأويل ونزع الصبغة الأسطورية ا سام" 
صقل المراة فنع 0 ا تحط الم اموب و للدم ومو الو ا ا و 10 
فصل السياقات الثقافية او و م ام 
حاج من الغرب لخم انط هم و سحا لارام تددو سول اناموج 11 
هل يمكننا اختصار مسار التاريخ؟ او 0 
قائمة بأهم المصطلحات 0 1 ار 








قام المشروع العربي كثر من قرن إلى الوراءء 
في ما عرف بعصرٌ النهضة» ؤال اد تمحور 
حول التحدي اها ما 7 نحقق النهضة؟ 


محاولة تندرج ه ضمن هذها 
الموضوع من زاوية ورؤية جديدتين 7 

أ - توسيع إطار الأنا «الحضارية»» فلم تعد 
العرب والمسلمين» بل اتسعت ورحبت لتشمل كافة الحضارات التقليدية» أو 
ما سمّاه شايغان «التجمع الروحي الواحد». ذلك أن هذه الحضارات 
(الإسلامية والهندية والصينية) تتميز»ء على الرغم مما بينها من اختلافات» 
بتجانس بنيوي في تجربتها الميتافيزيقية. وقد أبان شايغان عن هذا التجانس 
اعتماداً على منهج مقارن يرتكز علي ما يُعرف في مجال الفلسفة المقارنة 
ب«المماثلات التناسبية») 20:6م72 عل 5عأع10هصة وع1 . 

ب - اعتماد رؤية حضارية شاملة للكوكبتين الثقافيتين» الشرقية 
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والغربية» لأن الحضارة «كلّ ممفصل لا يحتمل أي فرزهء فالأجزاء لا تتحرك 
بمعزل عن الكل. وهذا الكل له منطقه الخاص وقانونه ومقولاته الخاصة» . 
وتكمن أهمية هذه الرؤية الشاملة فى قدرة المؤلف على تجاوز النزعة 
التجزيفية الخالبة على الدزابنات الحضارية الراهنةة» والتى 'تعنزل التظواغير 
بعضها عن بعض وتدرسها كلاً على حدة. ويتطلب كتاب بمثل هذه الشمولية 
جهازاً معرفياً ومنهجياً ولغوياً ضخماً. ولعل هذا ما يفسر الكم الهائل من 
المعارف الفلسفية والدينية والسياسية والاجتماعية والعلمية التي يزخر بها 
الكتابة. إفنافة إلى استئعات كاتيه للعلوم القلايمة: والتحديئة والمامه يها : 
التصوف (الإسلامي والهندي)؛ علم النفس (بكل فروعه تقريبا)؛ 
الأنثروبولوجيا؛ تاريخ الأديان. . . إلخ» إضافة إلى معرفته بلغات كثيرة: 
الفرنسية ؟ الألمانية؛ الإنكليزية؛ وطبعا الفارسية. 

ج - الاعتماد المكثف على النصوصء مما أضفى على تحاليله قيمة 
علمية لا تُدكر. فالنصوص هي وحدهاء كما يقول محمد عابد الجابري» 
التي تكبح جماح الرغبة وتضع حداً للاستهتار في الكتابة . 


لع “خخ رماي 
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يمكننا إعادة تقسيم الكتاب» المكوّن من مقدمة وستة فصولء إلى ثلاثة 
أقسام كبرى : 

أ - يشمل القسم الأول الأبوابٌ الثلاثة الأولى» وقد اعتبرها المؤلف 
المجرد استطراد» لتسهيل مهمة القارئ حتى يفهم جيدا معنى الثورة الدينية في 
أفق الحضارات التقليدية. ولا يثير فينا هذا الاستطراد - ونقول ذلك 
استطراداً - أي عجب. اللهمّ إلا إذا كنا لم نقرأ بعد «رسالة الغفران». 


ومحتوى هذا القسم الأول «تذكير» بالبنى الكبرى للفكر التقليدي. 


(#) كل الجمل والفقرات بخط مائل مأخوذة من الكتاب. 


م 


مقدمة المترجم 


وكيف انهارت مع انبثاق العصر العلمي التقني في القرنين الخامس عشر والسادس 
عشر الميلاديين» الذي أحدث تغييراً مذهلاً فى وعي الإنسان بذاته وبمركزه في 
العالم»؛ بحيث رأى فيه المؤلف ثاني تحول ثقافي للبشرية (حدث التحول 
الأول ما بين القرنين السابع والخامس قبل الميلاد). وقد نقل هذا التحول 
الإنسانية «من الرؤية التأملية إلى الفكر التقني» ومن الأشكال الجوهرية إلى 
مفاهيم التقنية الرياضية؛ ومن الجواهر الروحية إلى الدوافع الغريزية البدائية» 
ومن الأخروية إلى التاريخانية». ولم يعد للإنسان» تبعاً لذلك» موضع مركزي 
وثابت في العالم لأن العالم لم يعد هو نفسه شيئاً ثابتاً. . . ولم يعد ينتسب 
إلى الأنبياء والآلهة» بل أضحت شجرة نسبه تعود إلى القِرّدة. ولم يعد سيّد 
نفسه» بل هو متربع فوق بركان من القوى اللاواعية واللاعقلية. لقد «انهارت 
(باختصار) رؤية العالم التراتبية وقوسا النزول والصعود والبنية الثلائية وعلم 
اللاهموت السالب والصور الظاهرانية للخيال» بحيث حل التطور ذو البعد 
الواحد محل الصعود الدوري التزامني» وحلت أزمنة وفضاءات الامتداد 
الهندسى المتجانسة محل الأزمنة والفضاءات الروحية المتفردة» وحلت السببية 
التيؤيائية امجيل: قطابق الرموق الفداستي »تويكلا ثنانية اعبط والروس ميعل يني 
الفكر الثلاثية» وحلّت أخيراً الكناية محل الرمز) ., 

ب - يشمل القسم الثاني البابين الرابع والخامس» ويتركز حول 
الوضعية الراهنة للحضارات التقليدية . 

فهذه الحضارات تعيش مأزقاً حقيقياً متأتياً من كونها فقدت بناها الفكرية 
الكبرى» أو بالتدقيق فقدت هذه البنى مبرراتٍ وجودها بفعل الهجمة الحداثية 
الغربية»؛ ومن كونها لم تشارك في صنع هذه الحداثة» أو في الحقيقة - كما 
يرى شايغان - لم يسمح لها الغرب بذلك. فعلى خلاف التحول الإنساني 
الأول الذي حدث في حواضر العالم الكبرى آنذاك (اليونان والهند والصين)» 
فقد اكتفى التحول الثاني بالمجال الجغرافي الغربي. ولمًا كانت هذه 
الحضارات ترغب في الفعل في التاريخ» فقد حاولت: حافد: الانخراط في 
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هذا التاريخ. ولكن من دون القيام بأي مجهود نقدي إزاء بناها الفكرية 
الموروثة» بل غايةٌ ما فعلته مماثلةٌ مفاهيمها بالمفاهيم الغربية» فتصبح بذلك 
(على سبيل المثال) الصلاة رياضة» والوضوء صحة. والشورى 
ديموقراطية... إلخ» ويسمّي شايغان هذه العملية «أدلجة المأثور) 
210 123 عل دم لأو5تع 1106010 . 

والنتيجة المباشرة لهذه العملية» أن ما تُنتجه هذه الحضارات من فكر 
هو فكر بلا موضوعء وما تُنتجه من فن هو فن بلا محل» وما تأتيه من 
سلوك هو سلوك عبثى. أما طبقتها المثقفة فلا هى سليلة ١احكماء‏ الشرق». 
ولا سليلة لنتقفي الحرت)7 توتكرة النقيية النهابية أن اسقط الدين ف 
أحبولة مكر العقل» فيتغرّب وفي نيته مواجهة الغرب» ويتعلمن وفي عزمه 
رَوْحنة العالم» ويتورط في التاريخ وفي مشروعه إنكار التاريخ وتجاوزه» . 

ج- يقترح شايغان للخروج من هذا المأزق التاريخي في الباب 
السادس» وهو مادة القسم الثالث حسب تقسيمناء مخرجاً يتلخص في 
نقطتين اثنتين : 

أولاهما فصل السياقين الثقافيين» الغربي والشرقي» عن بعضهما 
التعقن» بوذلك. بأد تعن آندالدين ليس :مي الأبديولزعنا» :وآن قزاتين التاريخ 
تخضع لمعايير غير معايير العودة العمودية إلى الوجود. 

وثانيتهما القيام برحلة متبادلة. وبما أن الغربيين أدوا هذه الرحلة في 
شخص هنري كوربان «الذي أعاد رسم المسافة من هيدغر إلى السهروردي 
(كان أول من ترجم هيدغر إلى الفرنسية» والتلميذ الروحي الغربي الأول 
للسهروردي)» فعلى الشرقيين أن يردوا الرحلة في الاتجاه المعاكس . 


01[ د ملع 
03 نس ين 


داريوش شايغان مفكر إيرانى» ولد سنة ه97١2‏ وتتلمذ على المستشرق 
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على دكتوراه الدولة فى باريس سنة 2١9548‏ عن بحثه «الهندوسية والصوفية») 

وشغل بعد ذلك كرسي أستاذ في الفلسفة المقارنة بجامعة طهران» ثم عَيّن 

سئة ١91‏ مديراً للمركز الإيرانى للدراسات الحضارية حتى سنة 94/ا9١»2‏ 

تاريخ انتصار الثورة الإيرانية. غادر بعدها إلى باريس حيث عن مديراً لمعهد 

الدراسات الإسماعيلية حتى سنة .١98/48‏ 

كتب شايغان باللغتين الفارسية والفرنسية. ومن أهم مؤلفاته المنشورة 
بالفارسية والفرنسية (حسب تاريخ نشرها) : 

(1967) 1714 انه دع قامهدم] نزم أء كتدمتوتاعع1 

976[ ) عاأعتراع 0 6017 أه دءأماتء 1 1015 

[(1977) أدعواعء0'] © وعهر 41516 :| 

17171401151716 © 5014/1511 ) 1979 

:1982 ) عكلاءاع أ 11011ا|76+0 716لا لان عع-1ى0 :011 

(1989) #اقابدرد ول جدوع 1 ء/ 


(1990) اتعتتبوما ارماك[ عل عأأعنهة :امد عتطصهعممم1:0 ه! :007171 نتن 28 
. (1992) 1116ن1ت7ءع14 "| 4 كانمزدن]|1 دء/ 


وأدذى عدم معرفتنا باللغة الفارسية إلى عدم الاطلاع على مؤلفاته الثلاثة 
الأولى» إلا أننا نرجح أن بقية مؤلفاته كافية كي نلمّ بفكره ومشاغله. 

وا انان ف عقوم تقد اس 5 أي بعد صدور ما 
الثورة الديئية؟ - ربما بالمعنى الإيجابي - فكرته الجوهرية التي يمكن 
تلخيصها في أن: العالمين - الغرب والشرق - يعيشان مأزقاً حقيقياً. فالفكر 
في الغرب كفٌ عن أن يكون فكراً فلسفيء كما كفٌ الفكر في الشرق عن أن 
يكون فكراً دينياً. لذلك». فإن النمط الفكري الوحيد القادر حالياً على فرض 
نفسه هو «نمط جديد من الفكر لن يكون فلسفياً بأتمّ معنى الكلمة» ولن 
يكون دينياً. إنه شىء ما بين الاثنين» يأخذ من الدين طاقته الوجدانية» ومن 
القسكة معزايارها" لمحتو لبدو اسه الى رهن العمل الوسين عن 
الأتديو ارجيااف. «الأيديو لوشياء إذاميما هن روعي زانت ورويها هتروع إل 
المماثلة والمطابقة» وبما هي خطاب بياني» وبما هي بنية ثنوية اختزالية» أي 
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باختصار: بما هي شر محضء» هي الفكرة التي استبدّت بشايغان. وبما أنه 
يكتب انطلاقاً 4 انتمائه الحضاري والثقافى» فقد ركز تحاليله على هذا 
التجمع الروحي الواحد الذي أضاف إليه الحقيارة الإفريقية» فهي تعاني 
بدورها من أفيون الأدلجة»''' ممثلةً بالخصوص في ظاهرة «الإسلام الثوري» 
أو الإسلام المناضل.”) 

وكانت هذه المقولة التحليلية (الأيديولوجيا): أيضاًء الأداة التي قيّم بها 
شايغان شعراء إيرات قديماً وحديئاً . ففى مقاله عن «خانفظ الشيزازي»9 كما 
في مقاله عن «سهراب سبهري» (شاعر إيراني معاصر)» كان الفيصل في 
الك على شاعرية الشاعره مدى غياب الأيديولوجيا أو حضورهاء رع 
أن النص الشعري الجيّد هو الذي لا تفوح منه رائحة الأيديولوجيا.”*) 

ونخلص هنا إلى أن داريوش شايغان كتب في الحقيقة نصاً واحداً 
بعناوين مختلفة. وهذا النص هو الذي نضعه بين يدي القارىئ العربي . 


01 . 0 
2ح ند يت 


وعلى الرغم من أننا ندرك منذ البداية صعوبة ترجمة نص فلسفي» فقد 
فاق ما واجهنا من صعوبات «ميذانية» كل التقديرات. فالنص يعجّ عجا 
بالمصطلحات» وبلغات عديدة. كما أن للمؤلف موضع قدم في معارف شتى 
(التصوف الإسلامي والهندي؛ علم النفس بكل فروعه؛ الأنثروبولوجيا؛ 
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مقدمة المترجم 


التاريخ؛ الشعر؛ الرسم... إلخ). وقد جاب التاريخ والجغرافيا طولاً 
وعرضاًء من بارمنيدس إلى هيدغرء ومن زرادشت إلى علي شريعتي؛ ومن 
فجر الفكر الهندي إلى الهند الحديثة... إلخ. أما اللغة فقد بلغت من 
الصنعة والإتقان درجة عسرت ترجمتها؛ فالمؤلف لا يقدم مجرد معارف 
وآراء ومواقف» إنما يكتب «تاريخ وعيه البائس»؛ هذا التاريخ الذي لا يمكن 
أن يصفه إلا الذين عاشوه من الداخل كنقطة تصادم بين مستويين من الحضور 
في العالم . 

وخاصية هذه الصعوبات والعقبات التي واجهتنا أنها مختلفة من باب 
الى اين وجاءت الصعوبات من جهتين: في البابين الأول والثاني 
المخصصين ل«التذكير» بالبنى الكبرى للفكر التقليدي: 

أ - عدم إلمامنا العميق بالتصوف الإسلامي (اكتشفنا فجأة أن منتهى ما 
نعرفه عن التصوف إنما يتعلق بتاريخ التصوف ومصادره وأعلامه): وجهلنا 
التام بالتصوف الهندي . 

ب - كون المؤلف قد أنجز فى أواخر الستينيات أطروحة دكتوراه 
الدولة عن ادق وو اليقلاريسة والعدر ني وه البلا سوال إلى أ لكل 
من هذين البابين مجرد ملخص لهذه الأطرؤحة» ولكنه ملخص مكثف 
للغاية» ولا يمكن القارئ غير المطلع على الأطروحة فهمه. فما بالك 
بالترجمة. وقد عكفناء لتجاوز هذه العقبة» على دراسة كل من التصوف 
الإسلامى والهندي» كما قرأنا - بكثير من المتعة - أطروحة شايغان عن 
الوتدري: والصوفية. وسوف يلاحظ القارئ بسبب ذلك أن تعليقاتنا في 
هذين البابين كثيرة. 

وجاءت الصعوبة: فى الباك الثالثك المخصص للفكر الغربى الحدذيث 
(القصن لعل الققدر )ان من . نعي عقا لساك لزنا فيه والفح افيش اقل 
ويَجَدَنا قن كتاب: 3 شق لقن مقدعة في عل الاناتغرات حير معين 
على تجاوز هذا الباب «بسلام». 


مقدمة المترجم 


وانحصرت الصعوبات فى بقية الأبواب فى ترجمة المصطلحات. 
واصطدمناء فى هذه الأبواب» ب«الطبقات اللقون القيئلةه ت تغبارة شاك 
ماريتان -. ففي كل لغة طبقةٌ من الألفاظ والصيغ والتراكيب النبيلة تصعب 
ترجمتها لأنها تكاد تكون خاصة بتلك اللغة. ومن هذه الطبقة النبيلة فى 
الكقات سعط نانع الفلنقة الببار عصبية ركد اكد | كدير لوعن موامطي اجات 
علم نفس الجماعات . . . إلخ. 

وحاولنا طوال هذه «المغامرة» أن نكون أوفياء للنص الأصليء. ولم 
نلجأ إلى التعريب إلا في المواطن التي أشكلت علينا. كما توحخينا ألا ننساق 
وا «التهكراكات؟ اللكوية اللي تجد مرتعاً خصباً في مثل هذه المناسبات . 

ومن المصطلحات القليلة التي حاولنا إيجاد مقابل عربي لهاء مصطلح 
385 2 212 وقد استعمله المؤلف ليصف وضع الإنسان والطبيعة بعد 
الثورة العلمية التقنية التى شهدتها الإنسانية فى العصور الحديثة. فقد احتّزل 
الإنسان إلى غرائزه» وتُّزعت عن الطبيعة صبخْيُها الروحية» وعن الزمن صبخته 
السحرية. . . وكان بمثابة 2263156 12 3 ,اأءصدء*1 3 191165 501515321055 65ل . 
وارتأينا بالرجوع إلى لسان العرب أن المصطلح الأنسب هو «انتقاصات». 
جاء فى «اللسان»: النقص فى الوافر من العروض حذف سابعه بعد إسكان 
جام ,زفي الشستايق شهيزا عيد لا يععنا ن. ‏ اتشفص. » المتهرى النمين أ 
00 ,| 

كما حاولنا تعريب بعض العبارات والمفاهيم بقصد تقريب المعنى أكثر 
إلى القارئن» وسوف يدرك القارئ ذلك بيسر. 

وما دون ذلك» فقد استفدنا بطريقة أو بأخرى من بعض الترجمات 
(المحترمة طبعاً)» شأن ترجمة نهاد خياطة ل المقدّس والمدنّس» كما اعتمدنا 
بصفة كلية على الترجمات العربية للنصوص الفارسية (نصوص حافظ 
الشيرازي وجلال الدين الرومي وفريد الدين العطار). ولا يفوتنا توجيه الشكر 
إلى زملائنا أساتذة الفلسفة بالمعهد العالي للعلوم الإنسانية على توجيهاتهم 

١ 


مقدمة المترجم 


القيّمة» وإلى أستاذنا الجليل عبد المجيد الشرفي الذي كان وراء إتمام 
المشروع كله . 


عندما كان الكتاب يلفظ أنفاسه الفرنسية - الغربية الأخيرة» ليدخل 
«عالم» العربية» سقطت بغداد - إحدى قلاع الحضارات التقليدية - في أيدي 
«العلوج»؛ فانطلقت القبضات في كل أرجاء البلاد العربية تندد ب«الامبريالية 
والامبرياليين وتلعن الروس واليابانيين»» وتصب جام غضبها على أولئك 
الذين «باعوا روحهم» و«أطاعوا رومهم». وبعد أن «ركل الناس هنالك ركلا 
طويلاً واستعادوا حنيناً أو عويلاة» هدأت النفوس وانطوتء ربما فى انتظار 
سقوط عاصمة عربية جديدة. ْ 

لقد أصابنا البؤس مثل غيرناء ولكن علينا أن ندرك جيّداً أنه على الرغم 
من أن الغرب الذي «لا يزال جرحه فينا فلسطينٌ دامية» - كما كتب يوما 
أستاذنا توفيق بكار - قد عمّق هذا الجرح» فإن الحل لا يكمن في أن نرتقي 
الربوات الحمراء ونعلن «أننا كنا كذا وكذا وأن الله معنا وان تمردنا سيقيم 
الثورة العالمية»» وأن الغرب هو مصدر كل ثرورنا. بل يكمن الحل» كما 
يقول شايغان» في محاولة فهم حبيّ لعقل هذا الإنسان الغربي الذي دشن 
عصر العلم والتقنيات. وعوضاً من أن نلعن الامبريالية - كما يقول هشام 
جعيط - يجب استباقها إلى العمل» كما أن «الروم الذين نواجههم اليوم 
ليسوا هم الروم الذين واجههم أسلافنا». 

وبما أنه لا بد من خاتمة» فليسمح لنا المؤلف بأن نضيف وعينا البائس 
إلى وعيه البائس» فيصير البؤس واحداً نتقاسمه» «فكلنا في الهم شرق»: 
لعلنا نشفى يوما ما من جدلية البؤس» جدلية «التراث والمعاصرة». 


تونس» " تموز/ يوليوه ٠٠١7‏ 
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على الرغم من أن كتاب ما الثورة الدينية؟؛ الذي ظهرت طبعته الأولى 
سنة 1947» استوحى مادته من الأحداث التي هرّت العالم آنذاك» فإن 
محتواه يتجاوز بكثير الإطار الضيق للأحداث وينفتح على تصدعات الفكر 
الكبرى. وقد أبرز للعيان البنى القديمة للنظرة التقليدية للعالم» كما كشف 
عما لحق هذه البنى من تهديم منظم بفضل ذلك الحدث التاريخي الهائل» 
المتمثل في ظهور الحداثة. 


لم يكن الكتاب يهدف منذ البدابة إلى تقديم جرد وقائعي للأحداث: 
بقدر ما كان يسعى إلى توضيح المأساة التي تختفي وراء الظواهر» كما لو 
أننا نحاول عن طريق فينوميونولوجيا رؤى العالم النفاذ إلى مسرح الصراعات 
الثقافية الكونية . وتصبح الثورة الدينية في هذا السياق علامة خطيرة على فشل 
مزدوج» سواء من حيث عجز الحداثة عن إقناع الجماهير المحرومة الطريحة 
على هامش التاريخ؛ أم من حيث عجز التقاليد الدينية القديمة عن استيعاب 
ما عرفته العصور الحديثة من قطيعة مع الماضي . وهكذاء نحن بإزاء انيجاس 
نزعة ظلامية جديدة» هي الظاهرة التي سميتها أدلجة المأثور الديني. ويبدو 
الأمر وكأن لخر ليسا افشكيك عن الأكثر بهتاناً والأكثر را نقطة 
التقاء مستويات مختلفة من الوعي . 


تقديم 


الكتاب. ولم تنل الأحداث اللاحقة قط من فعاليته» بل اشتد عوده بفعل 
كونه ينهل من واقع الحرمان العنيد والفشل المتكررء فأصبح بذلك قادراً على 
التحوّل وعلى التكيف مع المستجدات. فعندما يتحول قاض جديد يُحسّب 
على العلمانية بين عشية وضحاها إلى ممارس لليوغاء ويعلن فجأة «الجهاد»؛. 
فذاك مما يبيّن قدرة هذه «الظاهرة الخبيثة» على التلون مع بقائها مطابقة 
للجوهر الذي أسسهاء أي الوعى الزائف . 


ولكن على الرغم من كل ذلك» ينتابني إحساس بأن الإشكالية التي 
يطرحها الكتاب لم تُفهّم آثذاك. ومن أسباب ذلك أن هذه المحاولة كانت 
تشتغل على مستويات فكرية مختلفة» دينية وفلسفية وسوسيولوجية. لم يكن 
الأمر اعتباطياء بل إنه مرتبط بتشغب الموضوع نفسه. فنحن نعيش في عالم» 
مستويات التمثل فيه متعددة» فلم يعد من الممكن اختزال الأحداث إلى 
تفسير وحيد من دون السقوط في الاختزالية. والتعويل على مفاتيح معرفية 
أخرى ليس فقط أمراً نافعاً» بل هو ضروري للإحاطة بتعدد معانى الأحداث 
اللقافة ب: ترذا ان القسسم الأول مره الكنات يعالج مرضيوغ البلى المتجهرة 
للمأثور الديني - ونكتفي بالإشارة إلى أن هذه البنى لا زالت تكيف وعي 
قسم كبير من الإنسانية - مثل مفاهيم الموجود الأول والرؤية الدورية للزمن 
وتطابق الإنسان مع الطبيعة والعالم المثالي للتحوّلات المتبادلة'''. أي 
باختصار كل ما يكيف النظرة السحرية الشعرية للإنسان الرؤيوي» فإننا نلج 
بقوة في المقابل» وبداية من الباب الثالث» مجال القطيعة الإبستيمولوجية 
للأزمنة الحديثة. وبعبارة أخرى» فإن الخطاب الفلسفي باعتباره خطابا 
محطماً ل«الأصنام الذهنية»» هو الذي تسرّب إلى التاريخ بغاية أن يدحت 
تدريجياً هذه الظاهرة الخارقة التي أجمع المفكرون على تسميتها «إزالة 
الصبغة السحرية عن العالم». وتشخص المقاربة السوسيولوجية المأساة في 
مستوى الممارسة السياسية الثقافية» إذ هي تروم الكشف عن انحدار 


18 


تقديم 


الخطابين» الديني والفلسفي» إلى مستوى الأيديولوجيا. ولقد سعيتٌ بمعنى 
آخرء من خلال تحليل صنف من الأصولية الدينية» إلى إبراز كيف اختلطت 
ماركسية مبتذلة بالمحتوى الانفعالي والنضالي لديانة هي اليوم نشطة بفعل 
حيوية دوافعها الأكثر عدوانية. وقد حاولت فى خاتمة الكتاب عبثا إيجاد 
مدع بيدا عع هذا العارق ذلك حرسيه الفكر تسو برليد قدي 
مزدوجة» أي باتجاه تأويل روحي والتفكيك وإزالة الصبغة السحرية عن 
العالم في آن. 1 

وربما تضافر هذا التداخل الذي لا مفرّ منه بين هذه المستويات 
المعرفية الثلاثة مع لغة الكتاب الصارمة لتصعيب عملية قراءته. ولكن» على 
الرغم من ذلك» يظل جوهر الكتاب هو هو. لقد أثار كتابنا النظرة المشوهة 
46 7#مع26 26 الصادر قبل هذا الكتاب». هذه الظواهر نفسهاء ولكن من 
وجهة نظر أخرىء وبلغة أسهل. ولكن كتاب النظرة المشوهة ليس عملا 
فلسفياً بنفس درجة كتاب ما الثورة الدينية؟ الذي بحث عن إيجاد أدوات 
مفهومية جديدة لاستيعاب الظواهر الحالية. ومن هنا نحت عبارات من مثل : 
«الوهم المزدوج». «الفجوة الأساسية»» «التغرّب اللاواعي» - بوصفه شكلاً 
قبلياً لرؤية العالم - «بين احتضار الآلهة وموتهأ الوشيك»» و«أدلجة المأثور 
الديني». ترمي كل هذه المفاهيم إلى استيعاب ظواهر جديدة لم يُعبّر عنها - 
في ما أعلم - بمثل هذه المصطلحات. وتشي هذه المفاهيم الجديدة 
بالمأساة انطلاقاً من داخل الوعى البائين. وسعيتٌ من خلال هذا الكتاب إلى 
الارتقا: بالنعوان إلى 'مسترى الاتفيسولويعيا والخطاب“ العالبيقي لآننا تعيش 
كلناء أحببنا ذلك أم كرهناء في ثقطة التصالب بين -خطابات متنافرة متناقضة 
في الغالب؛ وهي نقطة تصالب تحدد ملتقى يعبّر» بمعنى ماء عن الحالة 
الففناهية لإنسان العميد: 

ولكن أن تكون هذه المقاربة الجديدة ساهمت في فهم هذه الظواهرء 
فتلك قضية أخرى . إلا أن مختلف الردود التي أثارها ظهور الكتاب توحي» 


حل 


تقديم 


على الرغم من ذلك» بأنني ربما ضربت لدى البعض على الوتر الحساس . 
وعلى أية حال يبقى الكتاب محاولة لتحسيس الجمهور الغربى» والفرنسى 
على وجه الخصوصء بخطورة تصدعات الفكر التي أصابتنا انطلاقاً من 
صدام الثقافات . ويتطلب فهم هذه التصدعات مجهوداً كبيراً من الجميع لأن 
هذه الظواهرء كما كشفت عن ذلك الأحداث الأخيرة في العالم» لا ترتبط 
فقط بالصراعات التى يتواجه وسيتواجه فيهاء بكل أسف, الشمال والجنوب 
(الغرب والشرق)» ولكنها تترسخ أيضاً في تاريخ الوعي الجريح. وبدون 
معرفة هذه الجراح, يستعصي أي حوار جاد بين سكان المعمورة» ونظل 
بذلك أسرى القوالب المسيقة والكليشيهات التي يعمر بها المجمع الخاوي 
لآلهة الإنسان الحديث. 

داريوش شايغان 


تشرين الأول/ أكتوبر ١994٠‏ 


المقدمة 


هذا الكتاب, ما الثورة الديئية؟» محاولة تخصٌ مسار الأدلجة الجارية في 
صلب الحضارات التي نسميها تقليدية» وهو مسار يميّز وضعها التاريخي 
الراهن . فهذه الجفازاث شي موي انتقالية بين حدث هو في طور الكغدات 
ولكنه غير مُعلّن بصفة صريحة» ونظام روحي يهترٌ ولكنه ما انهار بعد نهائياً. 
ولن يتجدد أبدا على شاكلته الأصلية. فهذه الحضارات تعيش إذاً بين ما لم 
يحدث بعد وما لن يعود أبداً؛ بين احتضار الآلهة وموتها الوشيك . فابتداءة من 
القرنين الخامس عشر والسادس عشر الميلادييق» وفي أعقاب ذلك الحدث 
الجذري المتمثل في ظهور عصر العلوم والتقنيات» انهارت بنى الفكر التقليدي 
التى كانت تسند قديماً النظرة العرفانية للإنسانية» أي دورة النزول والصعود 
والتقسيم الثلائي لقوى الإنسان (جسم؛ نفس؛ روح) والعلاقات الودية بين 
الإنسان والكون ولغة الرموز. كما انهار عالم المخيال 151881221 6م65 وتم 
تعويض تلك البنى تدريجياً بالأشكال الثنويّة لأنماط الفكر المؤدلج. 

إلا أنه إن امكن لنا أن نشبّه تلك البنى التقليدية بمرايا عاكسة لنور 
الوخودذ وكاشقة فى _الوقك نفسه عم الغلاقة الثفافة القى 'تربيط الوجود 
بالموجودء فإن الأشكال المخترلة التي حلت محلها تبدو بالمقابل بمثابة مرايا 
مهشّمة؛» تشوه كل واحدة منها - بطريقتها الخاصة - ضياء العالم. 
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هذا التحول هو بالتأكيد علامة ثورة ميتافيزيقية أحدثتء لبعد مداهاء 


انقلاباً كليأً في المنظور جرّد البنى القديمة من مبررات وجودهاء فتم 


غير أن قسما كبيراً من الإتسانية ما زآل يعيكن فعرددا بين :هذين 
المستويين من الحضور فى العالم. فمن ناحية » نجد الحضارات الكبيرة غير 
الغربية» بحكم مخزونها الرّوحي الكبيرء قد بقيت منفتحة على لغة الأساطير 
العتيقة. وبما أن هذه الأساطير لا تجد لها فى العالم المحيط (محلا) 
موضوعياء فإنها تنطوي على أفق المعتقدات الدينية الخصوصي وتكوّن إذ 
ذاك عالماً منفضلاً. وبدأث؟ الخطابات الاجتماعية - السياسيةء من تاحية 
أخرىق» تنتشز أكثر فأكثر .وتمسن الكوادن والأكليجشياء كما تسن قطاعات 
الثقافيان» اللذان يملك كل واحد منهما نمطأ خاصاً في تمثل العالمء 
التواصلٌ من دون أن يعئف أحدهما الآخر. وهكذاء فعندما تنتفض ديانة 
تعتبرها مشؤومة» فإنها تفشل لسبب بسيط» هو أنها تمرّر البنى التقليدية عبر 
الموشور المشوّه للمرايا المهشّمة» بحيث إن الأشكال الهجينة التي تنتج عن 
هذه العملية لا تزيد - للأسف - هله البنى إلا تفتتاً عوضاً عن أن تصونها. 
وبما أن التطابق بين الشكل والمضمون وبين الداخلي والخارجي» وكذلك 
وجهة النظر الروحية التي تتحكم في هذه المكي قد ضاعا نتيجة انهيار هذا 
العالم» فإن «آلهة» هذه الحضارات لا تستطيع أن تتجلى في إطار اجتماعي - 
سياسى إلا متخفيةً وراء أقنعة تاريخانية متنكرة. وهذه الظاهرة الخادعة هى 
التى نسميها «التغرّب اللاواعى)» . 

وهذا الكتاب لم يكتب إلا لإبراز هذا التمزق. لذاء فهذا الكتاب هو 
كذلك تاريخ «وعيي البائس». إنه تاريخ حدث لا يمكن أن يسرده إلا الذين 
عاشوه من الداخل كنقطة تصادم بين مستويين من الحضور في العالم. 
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وإنني» بوصفي فارسياً» أجسّد الحرمان المزمن لشعب عظيم مرشح لأعمال 
عظيمة ولكنه بقى بفعل الاستبداد التاريخى خارج التاريخ. ورئما حمله 
وعيه بذلك على التهافت فجأة على التاريخ من دون كابح» منغمساً غصبا 
عنه في مغامرة خطيرة تتجاوزه. والصفاءء الذي بدأ يتجلى بصعوبة» يُظلم 
من جديد بفعل كدر أيديولوجيا الانفعالية والضغينة والعمى. 


هنا بالذات» تتجذّر مهمة المفكر المنتمى إلى هذا المجال الثقافى 
الخاص» إذ يتحتم عليه أن يحاول الفهم من 05 الانخراط في نقاشات 
أيديولوجية غير مجدية» وأن يربط هذا الفهم بوضعية لا تمت إلى 
الأيديولوجيا بصلة» ولكنها تنبع من نظرة إلى العالم هي اليوم» أأحببنا أم 
كرهناء مستقبل كوكبنا. وبعبارة أخرى» فوراء المناظرات الخطابية «للثوريين» 
والغوغائيين» ووراء التأويلات المغلوطة التي تتراكم من هنا وهناك» تلوح 
الحقيقة الخلفية لعدم تواصل شامل ل١حوار‏ الصم»... ولا تتجلى خلف هذا 
اللاتواصل مشاكل مرتبطة بالأمر الواقع (العالم الثالث المتخلف» والغرب 
المتقدم جداأً) فقطء ولكن يتجلى أيضاًء وخصوصاًء تفارق إبستمولوجي 
يفصم المقولات الذهنية والسلوك النفساني» كما يفصم نمطية الإنسان 
المفروض أنه يجسدها ويمثلها. وتكمن فى هذا اللاتواصل فجوة عميقة جداً 
ومخفاة بطريقة بالغة التمويه إلى درجة أن الطرفين المتقابلين غير قادرين على 
معرفتهاء فما بالنا بسذها. 

إن التنديد بهذا الرابط المفصوم وتبيان طبيعة هذه الفجوة بإظهار تنافر 
المماثلات المتسرعة التي أصبحت العملة المتداولة من هذه الجهة وتلك». 
هما بالضبط مهمة المفكر الذي يريد أن يكون منطقياً مع نفسه» ويمتاز 
بانتمائه إلى العالمين المعنيين. وتتمثل مهمته بناءة على ذلك في ضبط 
العفاهيم التي أريد لها أن تكون معمائلة» ومن ثم إعادتهنا إلى مخارها 
وتفكيك الأفكار الهجينة التي تشوه الافاق من هذه الجهة وتلك». بفعل 
تحركها وسط دوامة من سوء التفاهم» وتخلق هذا الجو شبه السحري حيث 
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تثير الألفاظٌ والمفاهيم نفسها - حسب الوجهة التي ينظر إليها منها ضمن هذه 
المجرّة الثقافية أو تلك - مضامينَ مختلفة بل متناقضة أصلا. 

لقد حل اللاحوار بين الإنسان ونفسه وبين الإنسان وروحهء أي بين الإنسان 
الديني ما قبل غاليلوء والإنسان الغربي الذي فرض وجهة نظره على المعمورة 
كلها نتيجة هيمنته العالمية» محل ما يعرف بحوار الشرق والغرب» أو الشمال 
والجنوب» أو البلدان التي تجاوزت طور التصنيع والمجتمعات المتخلفة. 

وخلف هذا اللاتواصل» فإن عقدة القضية ليست التعارض بين العالم 
المنغلق والكون اللامتناهىء, أو بين الفضاء/ الزمان المتقارن للصدف 
والفضاء/ الزمان الخطي للشببية» أو بين العلاقات العاطفية الطقسية في 
مجتمع عشائري قبلي وسلوك مدني في مجتمع معلمنء» وإنما عجز الإنسان 
عن إنجاز التحول من مستوى إلى آخر هو الذي يثير سوء التفاهم» إضافة 
إلى أن عملية إسقاط الإنسان لعالمه الخاص على عالم آخر مغاير» من دون 
اعتبار لهذا الاختلاف. هى التى درك مناطق احتكاك غأعهغههم»ء 06 20265 
تتسم بالخلط بين كل النعنا تابط الثقافية . 

إن الآراء الجديدة والهجينة هى دوماً أشكال مؤدلجة من الفكرء وذلك 
ما دام ذا لسار سين الا لني كما سنرى لاحقأء يحدث دائماً في 
مستوى الأيديولوجياء أي في مستوى الوعي الزائف. ويلجأ ممثلو ديانة 
أخروية تتمحور حول نهاية العالم» عند هذا المستوى تحديداء إلى المفهوم 
الماركسي لصراع الطبقات حتى يثبتوا مسيحانيتهم 116551880151506 . 

إلا أن الإنسان ليس إنساناً صانعاً 86©6ة مصوط فقطء بل يجمع بين كل 
مستويات الوعي بدءاً بالإنسان الساحر (الشافي) 5لا38م: 0دده8”'' الفاعل في 


)١(‏ وردت فى الطبعة التى اعتمدناها عبارة كتاهع 122 عوضاً عن عبارة ودوقم. وقد أنادنا الأستاذ 
جورج طرابيشي - مشكوراً - بأن الأمر يتعلق بخطأ مطبعي استناداً إلى ما ذكره ناشر 
الطبعة الثانية من الكتاب» (طبعة أ. ميشال)» وهي الطبعة التي لم نطلع عليها. 
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اللاوعي الجماعي» وانتهاءً بالفتوحات المدوخة ل«الإنسان التكنولوجي» 
1 دم ولكل من مستويات الوعى مظهره فى التمثل وطريقته 
في إدراك العالم. وإن الشاماني مقصف”" لا يستطيع الشكير على أساس 
المقولات الزمكانية التي تحكم وعي الإنسان الحديثء كما أن [الإنسان] 
العلمي لا يستطيع أن يتفتح على نظرة الإنسان القديم السحرية - التقارنية. 


وإذا كانت الحضارة التقنية جعلت الإنسان «سيّد الطبيعة ومالكها». 
فمن الحق كذلك أن هذه الحضارة كانت منذ خمسة قرون مسؤولة عن تطور 
سرطاني لملكات الدماغ البشري كُبّتَ الصور الروحية ليبعدها إلى كواليس 
اللاشعور. وجعل هذا الكبت منه إنساناً عصابياً مجاملاً تارةٌ» وخطراً فى 
غالب الأحيان. ْ 


ومن ناحية أخرى» فإن انغلاق الحضارات غير الغربية على التغييرات 
العلمية - التقنية التى بدأت منذ عصر النهضة الأوروبية؛ قد حال دون فهمها 
للشحولات التاريخية لهذا الفكر الذي أصبح كونياًء بحيث إن عصابيتهاء 
هيء لا تأتي من كونها قد كبتت عالم الروح» ولكن من أنها عاجزة عن 
إدماجه في الدورة العلائقية للنظام العالمي. وتظراً إلى أنها تشعر بالحرمان 
فإنها تنتفض وتضرب صفحاً عن كل القيم. ولكن بانتفاضتها هذه تسقط 
لاإرادياً - وهذه هى مأساة كل تلك الحضارات - فى أحبولة «مكر العقل»)» 
أن يعت كا يذرل هيغل 1516861 أدواته اللاإرادية . وقد يكون سهلاً على 
الإنسان الغربي أن يعيد تقييم» أو حتى أن يفهم (لا أقول وجدانياًء إذ إن 


(؟) الشامانية (عمؤاصموسهط عنآ) هى ظاهرة دينية نشأت فى سيبيريا وآسيا الوسطى. وتعنى #افن 
الوجد أو الافتتان»» والشاماني هو أهم ممثل للمقدسء باعتباره سيد الافتتان بلا منازع . 
لمزيد من التفاصيل » انظر: 
-582 .مم ,1985 ذاأمو 4 كتاصعمك 'كتاودىءء دنا موتفعموماء عاط ء7كنجه نم0 عاعءناء4' ,عل2ئا8 .134 
4 (المترجم). 
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الغربي يبقى على هذا الصعيد عقلانياً بارداً بصفة مؤسفة) مستويات الوعي 
العتيقة» ولكن من الصعب بالمقابل أن يحيط غير الغربيين بتحولات الفكر 
عبر التاريخ من منظور خالٍ من أي رأي مسق :مشوه:. 


على أن صورة الإنسان ليست أحادية في الفكر الغربي. فقد اقترح 
ماكس شلر #عاعطء5 2343» فى دراسة خصصها لأشكال تمثل الإنسان 
الابداشعة: لتقي التميير بي لمي تصورات عن الإنسان» تقابل كل واحد 
منها علاقة معينة بين الإنسان والتاريخ : الإنسان الديني؛ والإنسان العاقل 
505 اوالإنسان الصانع؛ والإنسان الشهراني #ستصمط”! 
51016 ؟9 والإنسان الأعلى الإلهي” 12 عتسصتعصطءن5 16. ولن ندرس 
هنا سوى مفهوم الإنسان الصانع؛ ففي حالة هذا الأخير ينفي المفكرون أن 
تكون للإنسان ملكة روحية نوعية» فتصبح بالتالي كل إبداعات الفكر والثقافة 
ظواهر طبيعية؛ فالروح والعقل لا يمتلكان مصدراً إلهيأ وأنطولوجياًء ولا 
يعكسان النظام الموضوعي للكون» كما لا يرمزان إلى النظام التراتبي للعقول 
الملاتكية» ولكنهما يعدان نتيجة التغاير المعقد للقوى النفسانية التى يشترك 
فيها الإنسان مع ما يشابهه من القردة. ولذلك؛. فإن الاتجاهات التي تحدد 
حركة التاريخ هي إما الدوافع الجنسية» أي الليبيدو» وإما الميل نحو إثبات 
الإرادة» وإما التوجهات الإنتاجية المتأتية من النوازع الغذائية في معناها 
الأوسع. ولكن يعلمنا إرنست بلوخ طء810 .8 أن الدوافع ليست قارة في 
التاريخ» و«أن البحث عن الدافع الرئيسي يعكس في الحقيقة أكثر من أي 
وقت مضى الدافع الخاص بهذا العصر أو ذاك».”*) 


وهكذاء لمق الوجود وحذه هو الذى يتحرك مع هيغل لكى يتخذ 
فر .لإناطنا(1 .14 .1520 .66-67 .ززم ,1935 ركتلقة8 ,تعأطدظ ,أء«زماكاخ ]| عك ءترردده8 "1 ,تعاعطاء5 :1312 


(:) .0هع5 ,88-89 .مم ,1967 ,كقهة5 ,لتفمتتللة0 ,1 .آم ,أععمم مده عوءداعط 16 ,رطعءما8 أمعصم8 
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أشكال ملحمته المختلفة» بل إن الدوافع الغريزية تشرع هي أيضاً بالتحرك 
بالتواقت مع ظهور النظريات الطبيعية وولادة الإنسان الصانع. مفضلة تارة 
هذا النازع وطوراً ذلك. فمرة» يتفوق دافع الربح مستطيعاً بذلك تحييد 
الليبيدو الجنسي» ومرة أخرى تكون الفاشية هي التي تلهب اسعير غريزة 
الموت التي كانت لا تزال عاطفية بالنسبة إلى معاصري فرتر #عطاءه/37 ” 
وليلية قبل كل شيء بالنسبة إلى الرومنسيين».!*) 


ومهما يكن عدد الدوافع الغريزية (الميول الثلاثة التي لاحظها ماكس 
شلر أو الدوافع الغريزية الأربعة الكبرى التي حددها كونراد لورنز 102:84 
ههرم :''' دافع الجوع؛ دافع الجنس؛ دافع الهروب؛ دافع الاعتداء). 
ومهما تغيرت عبر التاريخ (تبعا للاتجاه الذي تمليه الطبقة السائدة وفقا 
لمصالحها)؛ ومهما تكن الحوافز التي تغذيها وتحركهاء فإن السيادة المسلم 
بها للنوازع تمثل نوعاً جديداً من الفكر: ليس هو فكراً اختزالياً فحسب» 
ولكن نظراً إلى أنه يبني نظرته إلى العالم انطلاقاً من الدوافع الغريزية البدائية» 
فإنه يفضي أيضاً إلى شكل مؤدلج من الفكرء ما دام هذا الفكر متصوراً 
كتصعيد أو كبنية فوقية للحياة الغزيرية. 

وتخلق أدلجة الفكر هذه انفصاماً وتمزقاً بين العقل والنفس. يقول 
توتشي 084ا1: «إن العقل لم يهيمن قط في الهند إلى درجة أن ينضاف إلى 
ملكات النفس ثم ينفصل عنها محدثا بذلك هذا الانفصام الخطير بينه وبين 
النفس» وهو المرض الذي يعاني منه الغرب, إلا أن الغرب قد نحت كلمة 
االحتمك» يدل يا على هنا اذا إنداخلن: قافن ره كما لو كان عن 


)0( 67 .2 ,]1 
)03 ر116 .ص ,1969 ,لاماتقستصسفاط ,اها يك عاأءملتاها: ء«أماكاطم 16ها ,#(مأددء جع 4ط" ,رتمع:مآ لتقصوي1 


ع1 تنساتلا .1230 
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الممكن أن يوجد نوع من الناس مختزل في العقل وحده*2».”" ولكن 
الانفصام الذي يحدثنا عنه توتشي لم يفصل الفلسفة عن الدين» والذاتي عن 
الموضوعي» والروح عن الفكر فحسبء بل كان نقطة انطلاق لمسار أسمّيه 
الافتقار الأنطولوجي للعالم والإنسان» أي تجريد الزمن من صبغته الميثية» 
والطبيعة من صبغتها السحرية» وتطبيع الإنسان» وجعل العقل مجرد وسيلة. 
ويمكن تبعاً لذلك تأويل هذا الصنف الجديد من الناس (الإنسان الصانع) 
وعالمه كنقطة التقاء لأربع حركات تنازلية» تشمل المعرفة والعالم» كما 
تشمل الإنسان والتاريخ : 

أ - من الرؤية التأملية.إلى الفكر التقني ؛ 

ب - من الصور الجوهرية إلى المفاهيم الرياضية الميكانيكية ؛ 

ج - من الجواهر الروحية إلى الدوافع الغريزية البدائية ؛ 

د - من الأخروية إلى التاريخانية . 

ولن نجد الوقت الكافي لتحليل هذه الحركات الأربع التي تستغرق 
وحدها مؤلفاً كاملاً. ونعيد هنا ما قلناه في موضع آخر: «إن نقطة الالتقاء 
بين هذه الحركات الأربع» أعني جعل العقل مجرد وسيلة وريضنة العالم 
وتطبيع الإنسان وتجريد الزمن من صبغته الميثية» تكوّن قالب التأثير الكوني 
الحاسم للفكر الغربي الذي قطع كل حوار بناء بين الحضارات»” نظراً إلى 
هيمنته ومآثره المذهلة على المستوى التقني. وقد فرض هذه القالب نفسه 


(:) كلمة «مثقف اعدامهااعات1» بالفرنسية مشتقة من العقل 6مهاا6)م1ة. فالمثقف هو شغيل العقل 
حصراً (المترجم). 

(/0) قلمش .لدع .11 .م ,1974 ,وتئعة ملتهنزو ,'عأملنمم يبل عنوذلهجم اء 7760-16" ,أععد] عمررع دن 

280١ 

(4) كصهل عأممعمعء عل عمغسسمصغطم علو أمما مع مهنأ اباط أء 2450 القمة1" رمموء نزإقط5 طكتكوة12 

صن عاطتوومم-11ت-لهع؟ عالفامعلاععه عذممعم 12 عل أملومسةاطا :مذ ,'قمه0و5تاتلاأه وعل عنوملدتل 16 


6 .م ,1979 ,2835 ملقصه لأ همععاص1 وععظ8 كمه دكتلتككه وع1 عنامء أءن عدعه21 1ل 
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المقدمة 


على ضمير كل إنسان يعيش في عصرنا. ويكفي أن يكون له بعض الإلمام 
ولو سطحياً بواقع عصره حتى يدرك أنه يكوّن المقولات الماقبلية للنظرة 
الأيديولوجية إلى العالم» والنظرات الاجتماعية التي يضعها رغماً عنه. بعبارة 
خرف إنه يمثل شكل حضور الإنسان الصانع في العالم. 

وإذا كانت معرفة العالم الروحي تتطلب تأويلاً يسمح بالتحول من 
الصور المرموز إليها إلى المبادئ الرامزة» كما تتطلب تطابقا بين السماء 
الداخلية و«السماء الخارجية»» حسب عبارة باراقلسوس 6عناع59:20» فإن 
التحول الواعي من العالم الديني إلى عالمنا الحديث يتطلب بالعكس موقفاً 
نقدياء كما يتطلب» لفهم الحركة الجدلية التي تشده حفيةٌ» هدماً أنطولوجياً. 
وكما تفترض تجربة الرموز قطيعة في المستوى وخروجا من الزن الدنبوي 
إلى التاريخ المقدسء فإن تعرّف الإنسان إلى عصره يقتضي دخولا في 
التاريخ ووعياً بحوادثه وانفتاحاً على سلالة الفكر الذي ولّدهء وإلا لوجد 
الإنسان نفسه محصوراً بين التاريخ والأخروية» بين مغامرة الجدلية واحتضار 
الآلهة أي في ضياع . 

هذا المجهود النقدي هو ما يفتقده ممثلو الحضارات التقليدية الذين 
يؤدلجون موروثهم بصهره لاشعورياً ضمن الشككل المهيمن لذلك القالب 
الغربي الكلي الحضور نتيجة دخولهم المفاجئ في تاريخ يجهلون تعقيداته 
بحيث أصبحت الأيديولوجيا فى أيامنا هذه الشكل المناسب الوحيد للتواصل 
بين الحضارات. لكن بما أن كل أيديولوجيا هى وعى زائف. فإننا نشهد 
ددا تضكما فى الألناظ واللية والأشكال المتسولة للفكر ,وتخلق يذلاك 
وحوشاً مسوخاً فرانكشتاينية في كلا الجانبين. 

إلا أننا قد نستطيع أن نعكس هذا المنطق» ونقول إن تفقير عالم 
الروح» أو تطوير البصر - أي الانتقال من الإنسان الرائي إلى الإنسان 
البصري في مجال وسائل الإعلام الحديثة - لم يذهب سَدَّى برغم تفقيره 
عالمَ الإنسان السحري الرمزي. ومغامرة الغرب الفاوستية هي أيضاً مغامرة 


53.9 


المقدمة 


إنسانيتنا التي هي قيد تغير وتحول. ومن السذاجة أن نجادل في هذه 
الفتقاي 6د ماما كنا ]دمن الظل: أن لمازى:نى االدرواك: الى اتركنيا"زنا 
الأجيال السابقة» إذ لولا خمسة قرون من العلمنة وإزالة الرموز لما كان 
بوسعنا أن نصل أبداً إلى المفهوم الدنيوي للديموقراطية. ولولا موضعة 
الطبيعة وإزالة الصبغة السحرية عنهاء ولولا الصدمة الكوزمولوجية للثورة 
الكوبرنيكية» ولولا جهود غاليليو من أجل ريضنة العالم» لما كانت لنا علوم 
الطبيعة. ولولا الصدمة البيولوجية لما أمكئنا أن نعرف مغامرة النسالة والتطور 
العضوي للأنواع. ولولا الصدمة السيكولوجية لما تمكنا من إعادة اكتشاف 
آليات اللاشعور المبهمة. إن هذه الصدمات الثلاث الإيجابية هى التى 
نحتت» على حد 0 1164 وعي الإنسان الغربي . وك متت 
ذلك من دون شك على حساب القيم الروحية» وعلى حساب ثراء عالم 
الروح. وعلى الرغم من ذلك» فإن هذه الثروات نفسها هي التي يميط عنها 
الغرب اللثام (ولنفكر هنيهة في الجاذبية الباهرة التي يمارسها عالم المثال 
على الأذهان» ذلك العالم الذي كشف هنري كوربان عن تضمَناته المتعددة 
فى العرفان النظري الإيرانى) بعد أن عانى أهوال الوعي البائس وتحمل 
الخيبات الت حلنها عله فك العقل» ‏ (4) ْ 


على أن كل مأساة الإنسان اليوم تبدأ تحديداً من نقطة الالتقاء بين 
المظهرين السلبي والإيجابي لهذا المسار التاريخي . فبالنسبة إلى أي إنسان 
عاش قمع الأنظمة الشمولية وطغيان الأيديولوجيات المانوية» فإن كلمات 
الديموقراطية والحرية وحقوق الإنسان ليست مفاهيمٌ جوفاء» بل حقائق 
ملموسة إلى أبعد حد. والذين ينعمون بهذه الامتيازات ويعتبرونها حقوقا 
مكتسبة» لا يعلمون إلى أي حد أن هذه الحقوق» شبه الطبيعية لهمء هي 


(94) كمعمعلءى نصز ,أو206ه70 عتتاعل عقاقء ع اأضمعقة2 ع0 أضامم عنان أضذا مء عنع10ه106آ' رمدوء:زقط5 .10 
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المقدمة 


أحلام غير ممكنة التحقيق بالنسبة إلى الآخرين المحرومين منها. ومن 
المشروع في أغلب الظن أن ننقد أشكال الزيغ في المجتمعات الديموقراطية» 
ولكن من العدل أيضاً أن نقرٌ بأنه لولا هذا «الزيغ» الذي قد يتعذر اجتنابه 
لما كان لحقوق الإنسان ولا للمآثر الهائلة للتقنية أن توجد. وإذا كان الإنسان 
أصبح على ما هو عليه» وإذا كان عرف لسبب أو لآخر تحولاً ثقافياً ثانياً مع 
عصر العلم والتقنية» فلعل ذلك لأنه كان عليه أن يُخرجٍ إلى الفعل القوى 
الكامنة المذهلة التي يشتمل عليها بالقوة. ولا تتمثل المشكلة في التأسف 
على هذا الأمر الواقع (الذي كانت لهء ونقول ذلك بعجالة» نتائج ملموسة 
إلى أبعد حد)ء ولكن في معرفة كيفية خروج الإنسان منه. وتتأتى المعضلة 
من كون تحرر الإنسان جاء على حساب عالمه الداخلي» ومن كون الإنسان» 
بقدر ما تحرر من هيمنة الآلهة والأساطيرء وألغى بعبارة أخرى «الأصنام 
الذهنية»» قد خلق أصناماً أخرى أقوى وأشد استبداداً. 

وثمة في الوقت الراهن نزعتان عامتان تتشكلان في أفق الفكر: نزعة 
تجاوز العدمية» وهي التي سنعود إليها بالتحليل لاحقاًء ونزعة أقوى هي 
نزعة التقهقر والأدلنجة. ولهذاء لا يخسر الإنسان» بسعيه إلى تجاوز مظهر 
العدمية الهدّام» المكاسب المتأتية من مستويات الوعي الذي اكتسبه بثورته 
ضد الآلهة» بل يُجهد نفسه (إذ يتوقف مستقبل الإنسان على نجاح هذه 
المحاولة في إعادة الاندماج) لاستيعاب هذه المستويات وصهرها في كل 
واحدء تكون فيه للعلم الواعي بحدوده المكانة نفسها التي لموروث إنسانيتنا 
الروحي . 

ولكننا نشهد منذ وقت قصير ظاهرة جديدة تبدو وكأنها تكذّب توقعات 
التاريخانية» هي الانفجار المفاجئ للإنسان المتدين الذي اقتحم فجأة التاريخ 
ساعيا إلى القضاء على كل القيم التي تراكمت عبر خمسة قرون من العلمئة. 
وأما أن تكون هذه الظاهرة ممكنة فذلك يعطينا مسبقا مادة للتفكير. إن 
التراجع إلى المستويات العتيقة للفكر ليس ظاهرة جديدة؛ فقد عودتنا 


١ 


المقدمة 


الحركات القومية الاشتراكية والفاشية» التي ظهرت ما بين الحربين في ألمانيا 
وإيطالياء على مثل هذه الآلية. على أن هذه الحركات لم تكن دينية بأتمٌ 
معنى الكلمة. وقد لعب هتلرء من دون شكء, بوصفه شاماناً جديداً للنظام 
التكنولوجي» دور المترئس للقداس والوسيط والكاهن في خدمة عبادة تتطابق 
والإيمان بالدم والعرق. وكان الإنسان الصانع» كما يقول كاسيرر»”''' ضمن 
هذا «الانفجار العتيق» (توماس مان)» فى خدمة الإنسان الساحر. ولأن هتلر 
كان كاهن ديانة جديدة منافية العف ققد كان عليه أن ينشر هذه الديانة 
بطريقة منهجية» ومن دون ترك أي شيء للصدفة. ويتقولب عالم النفس 
البدائية في هذه الديانات الدنيوية الجديدة» في قوالب مجتمع منظم بكل 
«العقلانية اللامعقولة») 846طك15أء5865ع12ؤؤز.1. لقد أصبحت الأيديولوجيا 
ديانة» ولكن هذه الديانة بقيت غائبة كموروث» ومن هنا هيجانها وعدوانيتها 
والغياب التام لكل اعتبار أخلاقي. ومن هنا أيضاً المعايرة الدقيقة بين عقل 
مقتصر على المكر الأكثر خداعاً ووجدان مخفوض إلى مستوى عاطفية 
شرسة. واخشونة النهج - كما كتب روشننغ 28نهطأه1825 - محسوبة بدقة . 
ويكاد كل ما في السلوك من فظاظة» وما في شكل الحكم من همجية» يرمي 
إلى إعطاء انطباع عن قوة بدائية وهمية. هذا الإيثار للنهج العنيف. وهو نهج 
ثوري أصلاء لا ينقصه التناغم مع الطريقة التي تستنفر بها القومية الاشتراكية 
- بتفئن ناجح - العاطفة الغريزية للبرجوازي ال 0 


إن ما كان ينقص هذه الأنظمة الشمولية هو بالضبط المستوى الديني 
حررت» بإيقاظها ملكات الروح الرمزية» الطاقة الجنسية الكبيرة للجماهير 


2000 281-22 .مم ,1975 بصع ه11 بوع71 'عنواى زه طابراط 186" ,رععاكوة© .58 
)١١(‏ .120 .99 .م ,1980 ,كامدط ,لتقستللةه0 ,'عطاتطام عل أدمغها[ه: 86 هط" ,ع ستمطعقدهظ مممصمعكر 
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بدلا 
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المحرومة. وهذه الطاقات الرسابية هي التي احتوتها الفاشية على مستوى 
الحزب والعرق والزعيم» فأدخلتها بذلك في البنية المانوية لأيديولوجيتها التي 
تعبّر عن «السلوك الانفعالي للإنسان الرازح تحت نير حضارة الآلة 
وأيديولوجيتها الميكانيكية - الصوفية».”"'' والم تعد منذ ذلك الحين أبواق 
الفيالق هي التي ترن حول اسم الفهررء بل رقصات القبائل المتوحشة»: ") 
إنه» بمعنى من المعاني» الشاماني البدائي الذي يزعق في لغة الإنسان الصانع 
جارًاً وراءه الحشد الفوضوي للكتل الهستيرية و«مجذراً في عمق البنى 
النفسانية للإنسان»”*'' مبادئ أيديولوجيته. واليوم» مع الثورات المسماة 
(دينية1» لم يعد كبت نفسية البرجوازي الصغير المهزومة هو الذي يبرز على 
السطح معبئا الجماهير المذرّرة والعادمة الهوية» وإنما هو الدين المحكم 
البناء بالشهادة والوعد الأخروي والكتاب المقدس . والحال» إن الدين هو 
نقطة تبلور ما يسميه يونغ 8 الدساتير الثقافية» وهي دساتير تقوم بدور 
السياج في وجه تفكك أشكال النفس المتسامية وتتبلور فيها القيم الفكرية 
العليا. فالدين يقوم بدور الحاجز الواقي بين دفعة غريزية مبعدة عن المركز 
ونزوع محفوف بالمخاطر نحو الاستعمال الأداتي للعقل» بين انفجار الإنسان 
الساحر وعقلنة الإنسان الصانع. وقد تمكن. الدين» بفضل هذه القوة 
الموازنة» من تدبير شؤون العالم طوال آلاف السنين» وحفظ التوازن بين 
هذين النزوعين المبعدين عن المركز للروح الإنسانية . 

إن بنية الأيديولوجيات المختزلة» بإلغائها ملكة الروح المبدعة» لا 
تستطيع» ضمن سياق أدلجة شمولية ومفرطة» إلا أن تُفضي إلى أن يواجه 
الإنسانٌ الساحر بصفة متفجرة الإنسانَ الصانع. وقد حدث ذلك في ألمانيا 


)١١(‏ .1:80 .11 .م ,1977 ركوط ,أ0نزة2 ,'عاتكاعممل ياك دعدمهم دعل عأعوامتعنروط صل" ,طءاعظه مساعط الا 

1 لمكا عررعلط 
)2 .لمسطعآ أمعطلم .1520 .287 .م ,1979 ,كمةط ,'1أك ه'م )711 ,عمتعطعوس ةع .11 
)2 40 بص ,. 4ه .مه رطواع2 .لا 


لذن 
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في ظل الحكم القومي الاشتراكي. وإذا ما انخرط الدين في لعبة 
الأيديولوجيات» فإنه يحطم الدساتير الثقافية التي تبلور وتصون معاً أشكال 
الفكر الرمزية» ويقتحم على غير هُدى» من ناحية أخرى» مجالاً يجهله 
ويواجه عالماً يتجاوزه تاريخياء نظراً إلى أنه لا يوجد فرق في الدرجة بين 
الدين والعلم الحديث » بل يوجد انقطاع. أي قطيعة إيستمولوجية» بين 
مستواه والمستوى الذي يليه والمتطور عليه تاريخياً. وقد سمح الدين, في 
شكل ماء بأن يغلفه نتاحُ خمسة قرون من العلمنة التي يزداد تأثيرها فيه على 
قدر بقائه مستعصياً على لغتها. وهوء أي الدين» يسقط في أحبولة التاريخ, 
ويتخذ شكله الطاغى ويتحمل مقتضياته» ويصبح فى المحصلة الوجه الدينى 
البديل لشكل جديد من الفاشية . 

لقد أفل زمن الدين كنظام اجتماعي وسياسي» ولكن الإنسان الساحرء 
في مقابل ذلك» هو الذي يبرز من بين أنقاض الدين لكي يلغي بحنقه المدمر 
الإنسان الصانع. ولكن بخلاف الأنظمة الفاشية التي لا يتلاشى في صلبها 
الإنسان الصانع بل يبقى مهيّجاً بقوة الغرائز المنفلتة من عقالهاء فإن النظام 
الديني عاجز عن إنجاز أي تجلية تقنية أو اقتصادية. فالدين يستطيع ) بوصفه 
حاوي كنوز الإنسانية الروحية» المساهمة في الثورة الروحية والفردية 
للإنسان» ويقدر حتى على إلهام حركات سياسية كما كان الشأن في أحيمسا 
8 غاندي» ولكنه لا يستطيع تكوين نظرة جماعية إلى العالم 
18 لأن الشكل المهيمن فى عصرنا الحاضر يبقى شكلا 
فكرياً مؤدلجاً»ء ولأن كل دين باعتباره شاملاً بطبيعته لكل من القطاع العام 
والقطاع الخاص» فإن أي محاولة لتحقيقه كنظام سياسي ستحوله إلى نظام 
شمولي» ولا سيما أن الأيديولوجيات تضطلع في وقتنا الحاضر بالوظيفة التي 
كانت تؤديها الميثيولوجيات في العالم الديني القديم. وبما أن عالمنا عالم 
مفتوح وشبكة من الاتصال الكوني» فإن أي محاولة لحصر الإنسان في نظام 
مغلق وقبلي محكوم عليها بالفشل من أول وهلة لأن حساسية إنسان اليوم لا 


اق 


المقدمة 


تطيق «البنيان الانفعالي» الذي تنطوي عليه الأشكال العتيقة للدين. 

ولكن لماذا يجب أن يكون الأمر كذلك؟ ولِمَ يتحتم ألا يكون للثقافات 
الكونية الكبرى» التي بقيت خارج إشعاع التاريخ الغربي» من مخرج سوى 
مواجهة قوانين لعبته؟ لقد طرحنا على أنفسناء في سعينا إلى الإجابة عن 
ديق السوالين «الاشكاليوةعدة اتبفلة اخرئ تلفق كلها طند الخدت الأكير 
للقروة الخني الأخينة الى الأنقلات الكل للعلاقات الى تريظ الانسبات 
االقيعة واللهه وه افجرة امه وز ديك يك نان العلمين اشيج ك الاو 
فجوة ذات بعد مأساوي إلى درجة أننا نستطيع أن نعتبرها بمثابة التحول 
التاريخي الثاني للإنسانية . 

وكى نصف موقف الحضارات التقليدية إزاء هذه الفجوة فقد استهلمنا 
بصورة أحامة مأثروات إسلامية وهندية. ولا تشتمل هاتان السَّئّتان على كافة 
ديانات العالم» ولكن تكفي هذه الأمثلة كي تبين أن الحضارات التقليدية هي 
ذات مصير تاريخي واحد برغم تنوعها الثقافي» وذلك بسبب القطيعة 
الجوهرية التي أحدثتها بداية العصور الحديثة. ولهذا وجدنا أنفسنا مضطرين» 
ولو جازفنا بإثقال كاهل القارئ» إلى الانزياح عن الموضوع المركزي 
لكتابنا . ذلك أنه من دون معرفة» ولو إجمالية» بهذا العالم الذي تنطوي عليه 
هذه الطريقة في النظر إلى الأشياءء فإن التحولات التي خضعت لها البشرية 
بفعل الريضنة الغاليلية للعالم ما كانت لتُّبرز بما فيه الكفاية التغييرَ الهائل الذي 
مله هذا الانقلاب الشامل للقيم مقارنة بنظرة الإنسان القديمة إلى العالم. 

وللإجابة عن السؤال حول كيفية تصرّف الحضارات التقليدية التي لم 
تشارك في تاريخ القرون الخمسة الأخيرة» ولا تحملت نتائج هذا التحول 
الثاني للعصور التاريخية حتى تسد هذه الفجوة وتصبح قوة فاعلة في مسار 
التاريخ» سنرى أن نقطة التقارب بين هذين العالمين» على الأقل في الميدان 
الجماعي» يجب أن تكون أرضية تستطيع إرضاء مقتضيات هذا ومتطلبات 
ذاك في الوقت نفسهء ويخرج فيها كلا العالمين من مداره ليكوّنا معأ كوكبة 
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المقدمة 


ثالثة قادرة على التوفيق والجمع بين الاثنين. ولكن بما أنه لا يمكن تصور 
توليف حقيقي بين هذين العالمين (من دون نزع الصبغة الميثية عن الطبيعة 
والقيام بعملية تأويلية)» فإن نتيجة هذا الالتقاء ستكون دائماً شكلاً جديداً من 
الفكر لن يكون فلسفياً محضاًء ولن يكون دينيا أيضاً: إنه شيء ما بين 
الاثنين» يأخذ من الدين طاقته الوجدانية» ومن الفلسفة مظهرها العقلاني 
والاستدلالي» وسوف يكون هذا الشكل الهجين هو الايديولوجيا. 

ويؤدي بنا ذلك إلى البحث في ظاهرة أدلجة المأثور الديني التي هي. 
كما هو متوقع». الجواب النهائي عن السؤال الذي طرحه عنوان الكتاب 
بالذات: ما الثورة الدينية؟ ., 
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الياب الأول 


توجه روحي واحد 
أو البنى الكبرى للفكر التقليدي 


تتموضع الحضارات التقليدية الكبرى التي بقيت بمنأى عن الفجوة 
الأساسية المحدثة من قبل الغرب» برغم ما بينها من اختلافات كبيرة: في 
الكوكبة الثقافية نفسها وتدور حول مركز لامرئي هو في الآن نفسه المركز 
المؤسس للإنسان الروحي. وتتميز هذه الحضارات بتجانس بنيوي في تجربتها 
الميتافيزيقية؛ سواء تعلق الأمر بطرائق النزول من الواحد إلى الكثرة أو 
بالتقابلات السحرية التزامنية بين مختلف مستويات الوجود التي يرمز بعضها 
إلى بعض كما لو كانت ثماني وحدات موسيقية تصاعدية» وسواء أيضا تعلق 
بالعودة إلى الأصل - وهي عودة تتمثل تبعاً للتقاليد الدينية تارةٌ في شكل 
تحلّل (الهند)» وطورا في شكل بعث (الإسلام)» وطورا آخر في شكل إعادة 
اندماج في التاو الأصلي (الصين) لقدنونءه 1378 أو بدور الإنسان وقد 
تطابق مع الكون وتصور أنه وسيط بين عالم الشهادة وعالم الغيب. خلاصة 
القول» ان كل بنى الفكر الكبرى الناشئة عن التوجه الروحي نفسه تُبرز تماثلاً 
في العلاقات؛ ليس في منطق التوفيق ولكن في منطق التشاكل.''' وبما أن 


1. ,5عه ,«متمتقصسصتها]آ ,'أطمعا 5 'ل ع1دازلاهى ع[ كاندك معأعاوة 0 ١«مأاهاتاعمدجط' 1 رصتطره©‎ 1976, )١( 
279 


رذن 


ما الثورة الدينية؟ 


هذه البنى تنحدر من مصدر التجربة الأصلية نفسهء فإنها تسهّل أيضاً عملية 
الآنتقال من عقافة إلى أخرئ: وتمثل :هذه العملية تحولا تتتقل بواسطءه 
النماذج الأصلية لثقافة ما إلى كوكبة ثقافية أخرى من دون أن تخسر بذلك 
شحنتها الإلهية أو تنحط إلى مستوى صورة معلمنة هزيلة المحتوى. فإذا ما 
اندمجت البوذية مثلاً فى التاوية وانسجمت معهاء فذلك لأن عقيدة الخواء 
دردنة””". التي تستند إليها رؤيتهاء أظهرت تجربة أصيلة شديدة القرب من 
التاوء مما نهل تحولها إلى 'مقولات الفكر الصبتي. 

لقد انتبهنا إلى فكرة تجمع روحي واحد أثناء دراستنا المقارنة للهندوسية 
والصوفية. فقد كشف اللمدعو دارا شوكوه طناءاهطة 2813 (أمير منغولي 
عاش في القرن السابع عشر للميلاد) عن تماثلات لافتة بين المفاهيم 
الرئيسية في الفكرين الهندي والإسلامي. وأفضى بنا البحث إلى التماثلات 
التالية : ْ ْ 

مايا'” #تزقده؛ أي الوهم الكوني - الحت؛**) 


(0) لفظ شوناي (50220) بمعنى صفرء وهي كلمة مأخوذة من لفظة شونئيايتا (هانإهتزهنة5) 
السنسكريتية بمعنى فراغ أو خواء. وقد ارتبطت الكلمة بجهود مدرسة المدهياميكا 
(2عانسنرط0ةد) (إحدى المدارس البوذية) لإثبات أن كل العناصر خاوية من الواقع المطلق» 
فكل وجود معتمد على غيره وكل موجود هو نسبي. لمزيد من التفاصيل» انظر: 
جون كولر: الفكر الشرقي القديم. ترجمة كامل يوسف حسين؛ سلسلة عالم المعرفة» 
العدد 244 بتاريخ حزيران/ تموز - يونيو/ يوليو 1444. الكويت. الفصل الثالث عشر 
(طبيعة الواقع). ص ”7517 وما بعدها. 
انظر كذلك: عبدالعزيز محمد الزكي» الفكر الهندي من الهندوكية إلى الإسلام» مجلة 
عالم الفكر (الكويت)؛ المجلد السادس» ع”2 تموز/ آب/ أيلول - يوليو/ أغسطس/ سبتمبر 
5ه1.» ص 84 وما يعدها (المترجم). 

() مايا في الفكر الهندي مفهوم متعدد المعاني (السحرء المادة الأولى» الأساطير 
الكوزموغونية» الوهم الكوني. ..)» ولكن المعنى الذي طغى هو معنى الوهم الكوني. 
ويبدو أن عقيدة الوهم الكوني قد نشأت بصورة متأخرة نسبياً إذ هي ارتبطت بشكل كبير - 
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توجه روحي واحد أو البنى الكبرى للفكر التقليدي 
البعث > برالايا؛ 9:4ة1:م”*؟ أي التحلل الكونى ؛ 


بمدرسة شانكارا (القرن الثامن). وقد نشأت هذه العقيدة انطلاقاً من العلاقة الغامضة بين 
براهمان (الواقع المطلق) والعالم التجريبي. وتتمثل رؤية شانكارا للواقع في أن هناك واقعاً 
واحداً مستقلاً هو وحده الوجود الحقيقي غير المتغير (براهمان)» وهذا الواقع هو الذي 
يتيح وجود المظاهر التي تشكل العالم التجريبي. وللتوفيق بين التعددية المدركة للواقع 
الموضوعي وواحدية الواقع المطلق ينظر شانكارا إلى العالم باعتباره مظهرا وليس واقعاء 
وإلى الإدراك الحسي على أنه وهم وليس معرفة. لمزيد من التفاصيل» انظر: الفكر 
الشرقي القديم » مرجع مذكورء ص ١١١‏ وما بعدها. وانظر كذلك: 

.75-0 بطع ,1979 ركتطة8 ,ععدء 56 تل 12 .60 ,'712دا/501 1© 12110014157712 ,51226821 .10 
مفهوم الحب في الفكر الصوفي مرتبط بمفهوم التجلّي الإلهي: «لقد أحب الواحد أن يرى 
نفسه في صورة غيرية يتجلى فيها ويرى فيها نفسه»؛ واحين أحب الواحد أن يرى نفسه في 
صورة غيرية تخيل الصورة» وحين تنفس خرج النفس على شكل الصورة التي تخيلها». 
ولهذا الحب بعدان: فهو من ناحية يمثل رغبة «الكنز المخفي» في أن يظهر في مخلوقاته. 
ومن ناحية أخرى يمثل رغبة المخلوقات في الإتحاد بخالقها. وهذان البعدان يترجمان في 
الفكر الصوفي بحركتي النزول والصعود استناداً إلى الحديث القدسي: «كنت كنزاً مخفياً 
فأحببت أن أعرف تخلقت الخلق فبي عرفوني». وبما أن الله يعرف ذاته وبمعرفته لذاته 
فقد عرف العالم؛ لذلك خلقه على صورته. إذأً» فالعإلم هو مرآة الله يرى فيها صورته. 
ولذلكء فإن الله لا يحب إلآ ذاته. لمزيد من التفاصيل والتحليل» انظر: نصر حامد أبو 
زيدء فلسفة التأويل. ط؛ء المركز الثقافي العربي» الدار البيضاءء :.١4948‏ ص 76 وما 
بعدها. وانظر كذلك: ْ 
4 .جم ,اله .جه رع 7كاريده5 اك ء:كايه4 :11 (المثر جم). 
بارالايا رهادمدم التحلّل أو الذوبان» هذا المفهوم مرتبط في الفكر الهندي بنظرية الدورات 
الكونية المتعاقبة واللامحدودة (نظرية التناسخ). وحسب هذه النظرية» فإن البقايا التناسخية 
3 ةا كدالنوء: 165 تظل على فيد الحياة فى شكل «بذور» قادرة على النمو فى ظل خلق 
جديد. ووحدها معرفة الذات المطلقة كفيلة برع حد لهذه الدورات الكونية اللاسؤزوةة: 
لمزيد من التفاصيل» انظر: 

-213 .2 ,.أأء .052 ,3014/1571 أء كالغ 
وانظر كذلك: د. أحمد شلبي» أديان الهند الكبرى. ط4.» القاهرة :.١94٠‏ ص 54 وما 
بعدها (المترجم). 
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العوالم الأربعة - حالات أتمان هقسنة؛ (ذات الكائن البشري) 
وى ع6 


الاربع 
همسا 838058 (هو أنا) - هو الله (صيغ ابتهال في الهند والإسلام)؛ 


عمر براهما 818203 - عمر [المَلك] جبريل. 


كل هذه التمائلات تشكل المقدمات المنطقية التى يمكن أن نؤسس 
عليها فلسفة مقارنة ."2 مايا والحب هما الطريقتان اللتان يتحول من خلالهما 
المطلق إلى الكثرة. والعوالم الأربعة هي مستويات متعاقبة يتكثف المطلق 
بحسبها تدريجياء فيتحول من الألطف إلى الأكثر كثافة. أما البعث والتحلل 
فيمثلان حركة عودة الأشياء إلى أصلهاء فهما أفق أخروي تلتقي بموجبه 


(57) العوالم الأربعة حسب الصوفية هي: اللاهوت» الجبروت» الملكوتء» عالم المثال 
(ويضيف ابن عربي وآخرون إلى هذه العوالم عالم الحس أو الناسوت ويصبح بذلك 
عددها خمسة). 
أما حالات أتمان الأربع فهي: حالة اليقظة. حالة الحلم» حالة النوم العميق» حالة المعرفة 
المطلقة؛ وتشكل هذه الحالات الأربع المراحل التي يمرٌ بها الشخص لمعرفة ذاته 
المطلقة. أما العوالم الأربعة في الفكر الصوفي فتشكل المراحل التي على الصوفي قطعها 
للوصول إلى الكنز المخفي. لمزيد من التفاصيل؛ انظر: الفكر الشرقي القديم. مرجع 
مذكورء ص 288 وما بعدها. وانظر: 

122-142 بطم ,غك .هه ,عاجككإناهم3 اء 271401576 (المثر جم). 

0) عمد داريوش شايغان» للمقارنة بين الهندوسية والصوفية» إلى ما يعرف في مجال الفلسفة 
المقارنة بالممائلات التناسبية أتدطمة؟ ع0 5عتق20210 15 وهي طريقة لا تعتمد على إثبات 
تمائل أو تغاير مفهومين وإنما على البحث عن تمائثل وظائفهما بالنظر إلى نقاط ارتكازهما. 
مثال ذلك المقارنة بين مايا (الوهم الكوني) في الهند والحب المتجلي في الإسلام: فوجه 
التشابه بينهما يتمثل في أن لكل منهما وظيفتين: فمايا هي في الوقت نفسه خيال خلاق (أو 
توهمي) وقوة خادعة تحجب عنا الواقع المطلق الحقيقي. أما وظيفتا الحب المتجلي في 
الإسلام فهما: الخيال الخلاق - بما أن الله قد تخيل العالم حتى ينفّس عن كرب الوحدة 
المطلقة - والحجاب بين الله ومخلوقاته. لمزيد من التفاصيل» انظر: 


أ .ه0 ,5014/1571 أء 18110010157716 
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النهاية الأخيرة بالسبب الأول. أما «هو أنا» و«هو اللّه؛ فهما الرياضيات 
الروحية التي تمكننا من إثبات أنفسنا أناساً أحراراًء كما تمكننا كذلك من 
الاستقلال الروحي. ويمثل أخيراً عمر براهما الدورات الكونية الهندية التي 
هي البدايات الأزلية المتكررة دائماً في ديمومة لازمنية» وهي فكرة لا يقرها 
الإسلام بصورة عامة.” وتشكل هذه المواضيع الكبرى الخطوط الرئيسية 
لفلسفة مقارنة وتكشف في حالتي الإسلام والهندوسية عن علاقات تماثلية» 
ولا سيما أن هاتين الديانتين تتمثلان هذه المسائل برؤية تأليفية» وتبدوان 
كأنهما تعلنان عن تجانس بنيوي في تجربتهما الميتافيزيقية.”*' ولذلك» فإن 
الوهم الكوني في الهندء والحب المتجلي في الإسلام؛ «لم يكن ممكناً أن 
يكونا متمائلين لو لم يحذد كل من الإسلام والهندوسية» وبالطريقة نفسهاء 
كيفية التحول من الواحد إلى الكثرة» ولو لم يقرّاء بالكيفية نفسها كذلك. 
استحالة اختزال الكثرة إلى الواحد. فلكي يستطيع الواحد التكاثرء ولكي 
يستطيع التجرّد من بساطته المتجانسة والمستقلة» ولكي يستطيع استيعاب 
الصور غير المحددة للعوالم المتعددة» ولكي يستطيع اجتياز «الفجوة التي 
تقابل المطلق بالنسبي». كما يقول ماسون أورسيل 3/135502-011561: لا بد 
له من وسيط (مايا - الحب) يسوّغ المراحل المتتالية للتنزلات الأنطولوجية 
من دون المساس بثبات المبدأ غير المتميز أو الإضرار به. وقد أقرّ كل من 


(4) عبارة «بصورة عامة» تثير إشكالاً. فمن المعلوم أن الإسلام لا يقرّ إطلاقاً نظرية الدورات 
الكونية المتعاقبة وما ينتج عنها من القول بالتناسخ» ولذلكء, فإن العبارة المذكورة هي 
إشارة ضمنية من المؤلف إلى محاولة مؤلف «مجمع البحرين» إيجاد صلة ما بين مفهوم 
البعث في الإسلام وعقيدة الدورات الكونية المتعاقبة في الهندوسية. ولكن تحاليله في هذا 
المجال كانت غائمة وغير قاطعة. لمزيد من التفاصيل» انظر: المرجع السابق.» ص ١75ء‏ 
(المترجم) . 

)1( +19 .2 راق .تزه ,ع71ككإياه 3 أء ع1تكالامفامطل2 
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الإسلام والفيدانتا 18ة760”' '' على التوالي بضرورة وجود الحبٌ المنجلي 
والمايا اللذين لم يكن ممكنا من دونهما تفسير التحول الملغز من الواحد إلى 
الكثرة؛ من أجل التعبير عن تلك المفارقة المتمثلة في حيلة إلهية مشاركة في 
الآن نفسه في طبيعة كل من الحب والمايا من دون أن تكون مماهية 
6د 

ولما كانت دراستنا تنحصر فى إبراز الأشكال القابلة للمقارنة فى 
التضازات المكسة إلى شان رع فسوف نقتصر في هَذااليات 
على استخراج البنى الكبرى لهذه الرؤية الشاملة» ونفصّل المواضيع التي 


تظهر أنه يوجد ما يشبه «الإنتليجنسيا الروحية» 115ن عام وناهوعنااءام1 . 
المركز اللامرئي للوجود 


يوجد وسط هذا التجمع الروحي الواحد تجل إلهي للعدم يجعل كل 
شيء يننظم انطلاقاً من تلك الشمس اللامرئية» أي المركز الخلاق الذي 
شكل منذ البداية بنية جامعة تشدّ كل الموجودات إلى مدارها الخاص 50 
فانطلاقاً من هذه التجربة الأساسية» التي تمائل دائماً في صلتها بالإنسان 
إشراقاً عرفانياً تحويليأء تنتظم المستوياتٌ الأنطولوجية لميراتت: الوشحود 
ودرجات الوعي التي تناسبها والتراتبية الكوسمو لوجية ومجتمع الآلهة الميثي ؛ 
ركلف رجات النزول والصعودء فتكوّن في كل مستويات العالم مماثلات 
تعاطفية تتيح نظرة تركيبية للعالم» وربما «خريطة بيانية للوجود». ولكن هذا 


)٠١(‏ الفيدانتا: هي مذهب من المذاهب الهندية وتشمل ثلاث مدارس رئيسية» هي مدرسة 
اللؤناتية (بدرسة شاتكان) ومدوننة وامائوجا (القرق المحادي عقر ): ومدرسة القيداها العنادية 
(مدرسة مادها) 2805808 (القرن الثالث عشر)ء انظر: الفكر الشرقي» مرجع مذكور.ء ص 
17 وما بعدها (المترجم) . 

20210 .0 .2 ال .089 ,عاككإنا50 أء ©72كايام 1714 
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المركز اللامرئي» الذي هو الأساس العديم الأساس للوجودء هو أيضاً سر 
القلب البشري المتعذر سبر أغواره. وإن الهوية الأساسية لذات هذا الإنسان» 
المتمائل مع المركز اللامرئي للوجود ذاته» هي التي سوف تسعى النصوص 
الدينية المقدسة الكبرى إلى ترجمتها بلغة مفارقة فى شكل تأملات مدوخة. 
ونستطيع أن نبرهن على ذلك ببعض الأمثلة المأخوذة من الأوبانيشاد "© مها 
5 االهند) : 


200 


0) 


ك6 
(215 


«كل ما هو موجود هو براهمان.7*' إنه أيضاً ما يوجد داخل 
نل 


< 


«هذا الأتمان صوصخةة 2 الموجود داخل قلبى نو أصغر من حبة 


الأوبانيشاد: كلمة سنسكريتية تتألف من مقطعين: أوبا 8م10 بمعنى قريب ونيشاد 80طو-ئه 
بمعنى يجلسء. والمراد #يجلس قرب المعلم»). والأويا نيشاد هي نصوص جرى تأليفها ما 
بين ةم ق.م. و٠ود٠ه‏ ق.م. وهي تحفل بالفكر التأملي والتصوّري في ما يتعلق بطبيعة 
النفئس والواقع. لمزيد من التفاصيل» انظر: الفكر الشرقي القديم. المرجع المذكورء 
الفصل الثالث «(الفيدا والأوبانيشاد). ص 45 وما بعدها. وانظر كذلك: أديان الهند 
الكبرى»ء المرجع السابق نفسه.» ص >5" وما بعدها (المترجم) . 

«لم يكن لدى الحكماء الأوبانيشاد تصوّر واضح عما يبحثون عنه في تأملاتهم. فقد كانوا 
جعلها عظيمة. واللاسم المعطى لهذا الشىء هو براهمان 35ةتتطة:8 ويعنى «ذلك الذي 
يضفي العظمة». وقد كان اسماً غير وصفي» فهر لا يسمي أي شيء محدّد مجرداً كان أو 
متعيناً. ولقد سجلت الأوبانيشاد البحث عن «براهمان! باعتباره بحثاً عن الواقع الخارجي 
النهائي» : الفكر الشرقي القديمء مرجع مذكور. ص :6 (المترجم) . 

.1 ,14 ,111 ,لددتصدمهيوه لمقدت 
عن سؤال: ماذا عساني أكون في أعمق وجود لي؟ تجيب الأوبانيشاد: إن الذات هدسام 
المتحرّرة من الشرٌّ والمتحررة من الشيخوخة والمتحررة من الموت والمتحررة من الخوف 
إلخ... ينبغي أن يسعى إليها من يرغب في الفهم» ومن يعثر على هذه الذات المطلقة 
ويتفهمها يظفر بكل العوالم والرغبات: (الفكر الشرقي القديم». المرجع السابق نفسه.» ص 
510 (المترجم) . 


5 


ما الثورة الدينية؟ 


أرز وأصغر من بذرة شعيرء وهو أكسر رع الأرض وأكنبتر مين 
الفضاء. . . ومن السماءء وأكبر من العوالم كلها» .7" 
هذه الحقيقة الشاملة» الفياضة غزارة» التى تعائق الكون برمته وتنعكس 
في الوقت نفسه في قلبي» أي في المركز الميتافيزيقي لكياني بصفته ركيزة 
أساسية لوجودي العارض» هي جوهر واحد وحيد. وتتأتى من هنا المعادلة 
الميتافيزيقية للأوبانيشاد: «البراهمان هو فى الحقيقة الأتمان».'"'2 وهذا 
التماثل الأساسي هو الركيزة الوطيدة لتأملات الأوبانيشاد الميتافيزيقية. ولما 
كان براهمان وأتمان لا يشكلان إلا ذاتاً واحدة» ولما كانت هذه الهوية التى 
تجمعهما هي في الوقت نفسه لاثنائية”*'' مستقلة متحررة من كل الظواهر 
النسبية ومجاوزة لها ومنعكسة في كل شيء كنور يتحطم على ما لا نهاية له 
من المراياء فهذا يبين أن هذه الوضعية الممتنعة عن الوصف تعبر عن نفسها 
بمفارقات مذهلة: 
«من دون أن يتحرك هو أسرع من الفكر»؛””") 
«(إنه يتحركء» إنه لا يتحرك» إنه بعيد وإنه قريب» إنه داخل كل ما 
: 00210 
هو موجودء وخارج كل ما هو موجود).''" 
وباعتبار براهمان وأتمان مبدأ محايئاً ومفارقاء وياعتبارهما أيضاً ذاتاً 
لكل الجواهر. فإنهما يصبحان بذلك السريرة المحضة الصمدية [التي يتعذر 


2090 .3 ,14 ,111 ,لهدتموممنزعهلمقط6 

)١8(‏ .1,4,3 ملندنصوممطل2زههئة20م8 (ونضيف إلى ذلك أن وحدة أتمان ويراهمان هي أعظم 
اكتشاف في الأوبانيشاد ومغزى ذلك أن «تنوع الأشياء في هذا العالم وتعددها ليس إلا 
مظهراً خداعاً يخفي الواقع الموحد الذي يكمن في قرار هذه الأشياء وأن الكامن هو واقع 
النفس»: الفكر الشرقي القديم؛ المرجع السابق نفسهء ص77 (المترجم). 


2005 .5 ,5 ,/ا1 ,20دتسةمم عله زإصدعةقلهم8 
2220 .5-6 ,23530ةم150] 
210 .5-6 ,مهكذائهع 150 
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إدراك كنهها] لكل الكائنات» كما يصبحان في الوقت نفسه الأساس الأول 
للكون» وذلك بوصفهما القطبين المتماثلين للحقيقة الواحدة نفسها 

إن معرفة هذا الزوج الميتافيزيقي» برهمان - أتمان» تضاهي المعرفة 
العرفانية الأكثر عمقا. ف«من يعرف براهمان الأسمى يصبح هو نفسه 
براهمان».”"" و«ذاك الذي لم يفكر أحد بواسطته مفكر فيه» وذلك الذي 
فكر لا يعرفه. إنه غير مفهوم من الذين يفهمونء ومفهوم من الذين لا 
0ن 

إن عبارات الأوبانيشاد هذه تؤكد وتضخم مفارقات هذا المبدأ الذي لا 
يستطيع العقل الاستدلالي ولا أبحاث الذهن البشري العقيمة فهمهء وتُظهر 
العجرّ الكبير لمقولاتنا الفكرية عن فهم هذه الحقيقة التي 7 تحتوي عليناء 
ولكن التي تتجاوزنا باعتبارها اللغز الغامض لوجودنا الأكثر حميميّة. ومن لا 
يفهمه [براهمان] فسيفهمه عندما يصل إلى مرتبة المعرفة الكاشفة التي تميز 
اللاذات عن 'الذات. ومن يتبع الطريق السلبية في المعرفة الي تنفي كل شنيء 
عدا أتمانء يتأكد بواسطة التجربة الذاتية لكل الوجود من أن الذات ليست 
هذا ولا ذاك اعم اعدة 1" ويعرف بالواسطة نفسها أن الذات إنما تفهم نفسها 
بذاتها وفي ذاتهاء وأن أي شيء عدا الذات ل إلا لاوعياً وشرطاً معطلا 
ووهماً استشباحياً. 

هذه التجربة الميتافيزيقية الأصلية» منبع كل تجل للمقدس» هي التي 
يؤكدها هذا التماهى الميتافيزيقى المعبّر عنه فى الأوبانيشاد ب«ذاك هو أنت». 
كما تؤكدها كذلك كل أنواع لجاز يرنه آنا يكن شكلها. وبما أن هذه 
التجربة مركزية وشمس لامرئية تنير كل الكون» وكوكب تدور حوله كل رؤية 


إفة .2,9 ,111 ,لددتمدممعآ ملصتك8 
لفق ,11 ,20تمومموع ]1 
2:0 .5 ,5 ,]1 ,520نصدم مه زه همة0 ص8 
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الإنسان الميثية - الكونية» فهي تشكل» نتيجة لذلك. الرحم الذي تنتظم 
انطلاقاً منه» حسب النظام التراتبي للتنزّلاات» جميع الموجودات مهما كانت 
المستويات الع بسني إليهاء-مسكلة في بزؤية'الإنسناة الشاملة طربوكزافيا 
الوجود المتعددة الأبعاد. ويما أن الموجودات تساهم من ناحية أخرى في 
انتشار نور هذا المركز اللامرئي وفق مقدراتها وكفاءاتهاء فإن تشاكلات 
وتمائلات تنشأ في كل المستويات» في مستوى الوجود العمودي كما فى 
مستواه الأفقى. والتناظر الذي بطر محل الوجود 1626 عل 10505 16 
وطقوط المسورة معكيه عن ناعية الترول كنا فى تا السيدره 
ل«الانسجام المسبق نفسه» الذي لا يعدو أن يكون في نهاية التحليل القوة 
الفعالة واللاحمة للمركز اللامرئي للعالم. 
النزول والصعود 

تتضمن تجربة المقدس الأصلية نزولاً وصعوداً نجدهما بأشكال متنوعة 
في كل التقاليد الدينية: في الهند وفي الإسلام وفي التقليد المسيحي 
الأفلاطوني المحدث للاهوت السلبي الذي بدأ مع أفلوطين وانتهى إلى 
المعلم إكهارت أامقطعاء8 112106 ونيقولاوس الكوزي وعدت عل 195مء1ل< 


مرور أ بدوئيسيوس الأرد يو باجي 8116----05611010 106215 ويوحنا سكوتس 
إريجانوس 06معع8721 50016 786325 . 





وهكذا فإن مدرسة السامخايا 8ط ادمة5 فى الهند تتأمل فى تحلّل العناصر 
وفق النسق العكسي لانبثاقهاء وبالمثل في الأدفايتا 8078118'! (مدرسة شانكارا) 
التي ترى أن التحلل الكلي في نهاية كل دورة كونية (-كلبا) م31”” "2 يعني 


(15) الكلبا في الهندوسية تساوي يوماً من عمر براهمان» وفي نهاية كل كلبا تتحلّل الأكوان 
بفعل النار والحرارة وينام براهمان ليلة وفي نهايتها يعيد خلق الأكوان» وهكذا دواليك. 
لمزيد من التفاصيل» انظر (المترجم): 


246-47 يرز« ,.أق .م0 ,301471571 ا 123110014151716 
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اختفاءً كليّاً للأكوان في المايا (الوهم الكوني) الغامضة . فالانتقال من الواحد إلى 
الكثرة ليس تطوراً في التاريخ؛ ولكنه نزول» أي تجل متدرج يمكن له أن يكتسي 
إما شكل وهم كوني») أو شكل وجود مضاف 511517250511102 كما في الهندء وإما 
شكل فيض متتالٍ كما هو عند الأفلاطونيين المحدثين» أو شكل تجل كما في 
العرفان الإسلامي . ْ 


هذا النزول يفترض مسبقاً عوالمٌ متراتبة انتظمت علاقاتها وفق مبدأ 
الممائلة) بحيث يتعكس المستوئ الأعلى على المشتوى الأدنى الذي يشكل 
مجلى تفصيلياً له. ففي العرفان النظري الإسلامي يتجلى عالمٌ العقول في 
عالم الروح» وعالمٌ الروح في عالم الخيال» وعالمٌ الخيال في عالم الظواهر 
الحسية. وكل درجة دنيا هى تعيين للحقائق المضمرة فى المستوى الأعلى» 
كما هئ ضارية بالقلوة ضور أغيان الفرحة الى اتعترها الطولوج)ا والمدل»ه 
في الأوبانيشاد» تصف حالات أتمان الأربع كثافة الوعي انطلاقاً من الأكثر 
لطافة إلى الأكثر كثافة» أي انطلاقاً من حالة أتمان اللاثنوي إلى حالة اليقظة 
الئن. نع جالة المعارف الحسية : مرورا بحالة النوم العميق المتموضعة في 
القلب» وبحالة الحلم التي هي من اختصاصات الذهن. ولكن النزول مرتبط 
بالصعود؛ فحركة النزول تقابلها حركة العودة فى اتجاه الأصل. وتكمل هاتان 
الحركتان المتقابلتان دورة الوجود بحيث لفحم نقطة العودة النهائية بنقطة 
النزول الأولية. وتفترض هذه الطريقة في رؤية العالم رؤية عمودية للأشياء. 
فانطلاقاً من عالم العقول ووصولا إلى العالم المادي» يُنظر إلى الدرجات 
العمودية المتناظمة باعتبارها سلسلة من المرايا المتقابلة» إذ تتجه كل مرآة 
إلى المرآة الأعلى منها فتعكسها وتنير فى الوقت نفسه المرآة الأدنى منها. 
وتخلق رمزية المرايا هذه «مجموعة 7 مفاتيح التطابق) عل و5معتتعداه 5ع 
8 بين مختلف أنماط الوجود» وتسهل عملية التحول من 
الصور الخارجية إلى الصور الداخلية المرموز إليهاء وتحول هذه الصور 
الداخلية إلى المستوى الأعلى منها مباشرة» وهلمٌ جراً. وهذا التعمق في 


لع 
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جوهر الأشياء هو بالضبط ما يسميه العرفان الإسلامي «التأويل»» أي علم 
السين الرويحى» 

تستبعد هذه الرؤية كل اختزال للوجود إلى تطور تاريخي خطي. وإن 
وُجد تاريخ» فهو تاريخ الحوادث الأولى و[تاريخ] ما حدث في الزمن الأول 
6 111 هذ. وكل تقدم هو تدرج نحو ما استمر موجوداً مندذ البدء. 
وهكذاء فأولية الزمن الأصلي هي التي تُضفي على العالم أصالته. ويتشكل 
في النقطة التي يلتقي فيها قطبا الإنسان والله عالم وتتأسس رؤية. وكما يقول 
كيريني 1267631 .1: كل من ينطوي على نفسه بمثل هذه الطريقة ويأتي منها 
بالخبر اليقين؛ يعيش تجربة .إلأعماق ويعلنهاء فيؤسس بذلك العالم 9") 

ولكن لهذه النظرة التراتبية نتيجة أخرى: فكل الموجودات سيكون لهاء 
بحسب درجة ابتعادها عن الأصل أو اقترابها منه» طريقتها الخاصة في 
الوجود. وينبغي إذ ذاك أن نقبل بوجود عوالم متفردة يملك كل واحد منها 
زمنه الخاص وفضاءه الخاص وسببيته الخاصة. يقول أ. كاسيرر بخصوص 
الفضاء النوعي: «على عكس التجانسية التي تسود الفضاء التصوري في علم 
الهندسة» فإن كل محل وكل اتجاه يمتازان في فضاء الأسطورة الحدسي بنبرة 
خصوصية تحيل بدورها إلى ما تتميز به الأسطورة من كثافة نوعية» وإلى 
التمييز بين المقدس والمدنس». "© ويضيف كاسيرر بخصوص موضوع 
تشظّي الزمن الموسوم ب«بعض النقاط الفاصلة» وبأنواع من أعمدة 
القياسر:9؟ ولا تشكل. أشطار الذمانية سلسلة متوالية من .الحدود البسبطة 
وذات الشكل الواحد» ولكن يختص كل شطر من تلك الأشطار بالعكس 


250 4 .م ,1ك ,1940 بطعضمج ,العباطعطمل معط صذ *0515ه© لكطنا غنوه 1م طاتز84' ,الإمعرعع1 .ع 
(190؟7) ,1972 رذومو2 ,عأومعقآ صوعل ,1520 :وعناوتامطسدزد وعصصه؟ دعل عتطدهدم1تط5 هآ ,وععتوو2© أوعممر 

701. 11,2. 
1614.6. 0 
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بامتلاء تام مما يجعلها متشابهة أو مختلفة» متطابقة أو متقابلة» ودية أو 

ويتحدث الصوفيون المسلمون من هذا المنطلق عن ثلاثة أنماط من 
الزمان والمكان: الزمان المظلم الكثيف للعالم الحسي؛ والزمان 
والمكان اللطيفين لعالم الخيال؛ والزمان والمكان الألطف لعالم العقول 
كين 


ويتحدث كاسيرر عن السببية فيقول: «في الوقت الذي يتجه فيه فكر 
السببية التجريبية بطبيعته إلى إحداث علاقات ذات اتجاه واحد بين بعض 
«الأسباب» وبعض «النتائج»» فإن في حوزة الفكر الميثي حتى في الموضع 
الذي يُطرح فيه السؤال عن الأصل خياراً متحرراً تماما من «الأسباب». فكل 
شيء يمكنه أن يوجد انطلاقاً من أي شيء لأن كل شيء يمكن أن يكون 
مكانياً وزمانياً في علاقة مع كل شيء. وبناءً على ذلك» فحيث يتحدث فكر 
السببية التجريبي عن التغيير» وحيث يحاول فهم هذا التغيير انطلاقأ من قاعدة 
عامة» فإن الفكر الميثي لا يعرف بالتالي سوى التحول البسيط (بالمعنى 
الأونيدي 5هنك071 لا بالمعنى الغوتي 665ط2)6061.١'‏ " فالعالم يمكنه أن 
ينشأ من زهرة لوتس منبجسة من سرّة الإله فيشنو دادوذ/؟”"'' في فجر 
الزمان» كما يمكنه أن ينبثق من تجزئة العملاق الكوني براجاباتي 21م3ز2,هم 


فكع 1136-7 .مم ,.4أط1 
(93) ,'علأعستعامة عللا 12 عل أمعه5 عصرم 1232:2538 13 06 عأمصعا نك دمنان تدع ممه 12 ,متطعمك .281 
1 ,31102تتتمة8 ,مله أماجء :00 اع عأورا7ء 1 11 
210 .69-0 بطع ,اق .جه ,كعتلوقة0) أوعصوظ 
(؟) فيشنو (الإله) هو إحدى الصور الثلاث المتعيئة لبرهمان (الخالق)» وهي فيشنو (الحافظ) 
وشيفا (المدمر) وكالي (المحول أو المغير). انظر: الفكر الشرقي القديمء المرجع السابق 
نفسهء ص ١١١؛‏ وانظر كذلك: محمود أبو الفيض المنوفي: التصوّف الإسلامي 
الخالص» القاهرة.» د.«ت..ء ص ١9”‏ (المترجم) . 


:. 
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أثناء عملية الخلق. وهكذاء بالمرور من المتتابع إلى المتواقت» يصبح الزمان 
مكاناً والمكان فعل حضور محضء كما تصبح العلاقات بين الأشياء تزامنية . 
وإن تزامنية الأحداث الظاهرية والباطنية» وتطابق الحوادث الدالة ولكن غير 
المترابطة سببياً» وعروجها إلى عالم الروح» وانبجاس الأزمنة والأمكنة 
النوعية التي تطابقهاء كل ذلك يُحدث تجاذباً سحرياً بين الكائنات والأشياء. 
وهذه التجاذيات اللاسببية» و«اللاعقلانية» من وجهة الفكر العلمي». هي التي 
تُضفي على هذه العوالم هالة من القداسة شبه سحرية. 0 
البنية الثلاثية 

ليست بنية الكون الترأتبية ثنوية كما جرى تفسيرها لاحقا مع ديكارت» 
بل ثلاثية.”"" فعلى مستوى الكون الأكبر تتطابق العوالمٌ الثلاثة؛ أي عالم 
الظواهر الحسية وعالم الخيال وعالم الروح» مع الثلاثي: جسم» نفس» 
روحء بحيث إن فكرة التماثل (المماثلة التناسبية)» التي سنعود إليها بالبحث 
لاحقاًء لا تشمل علاقات الإنسان بالكون فقطء بل تشمل أيضاء بفضل 
شبكة من التجاذب الكونى» الألوان والأشكال وحالات الوعى. هذا الثالوث 
06 التجاذبي لكان بين كل أجزاء الكون» تنتج عد سواء أفي 
الهند أم في الإسلام أم حتى في حضارات تقليدية أخرى» سلسلة من 
التناسبات. ويمكننا أن نأخذ مثالا من الفكر الهندي: المقطع اللفظي 
المقدس 084 . 


(7) يقول نصر حامد أبو زيد محللا علاقة الإنسان بالعالم في «تصرّف ابن عربي»: «إذا كان 
الواحد هو أصل العدد ولكنه ليس عدداًء فإن الاثنين هي أوّل مراتب العدد. ولكن الإئنين 
- وحدها - لا تنتج أي كثرة. وتبدأ الكثرة الحقيقية مع العدد ثلائة الذي هو أوّل مراتب 
العدد الوتري. والثلائة هي التي تنتج عنها الكثرة لا في العدد وحدهء بل في كل حقائق 
الوجود (...). إن الكثرة إنما توجد عن ثلاثة» فاعل ومنفعل وانفعال» أو ذكر وأنثى 
ونكاح إلخ. فلسفة التأويل» المرجع السابق نفسه.ء ص ١77‏ (المترجم). 


هم 


إن المقطع اللفظي 084 هو المانترا نصهد”* " بامتيازء ويلخص كل 
مستويات الكون. وتؤكد المانديكوبانيشاد ١111-1611‏ ,1500هدم0110مة81 12 
أن هذا المقطع اللفظي هو الكل. وتتماثل العناصر المكونة لهء وهي 
04" . مع الحالات الثلاث» أي اليقظة والحلم والنوم» بينما تمثل 
الحالة الرابعة (توريا - 393:نا6) المقطع اللفظي 011 نفسه. 

وتُعتبر الأحرف الثلاثة 41734 متماثلة مع الثالوث: الميثيولوجيا 
والكوزمولوجيا والتقسيم الثلاثي للعالم» ومتمائلة أيضاً مع الأجسام الثلاثة» 
الكثيف واللطيف والسببي. ولكن المقطع اللفظي المقدس 086 الذي يُعتبر 
واقعاً ذاتياً مستقلاً عن الأحرف الثلاثة (ماترا 848158) المكونة له» هو اسم 
براهمان اللامتمايز» واللاثنائية التي هي الهوية الأساسية للزوج: براهمان - 
أتمان . 

كل هذا الكمّ الهائل من التماثلات الشاملة لكل المستويات» يبيّن أن 
المانترا 014 يشكل رمزاً يختصر كل مستويات الكون. وبما أنه توجد علاقة 
تمائل دقيق بين العالم الأكبر والعالم الأصغرء ينتج عن ذلك أننا بتردادنا 
عبارات المانتراء نتمثل بصفة سحرية كل القوى المطابقة لها والكامنة فيها 
أصلا. ١‏ 

وهكذاء فإن اليوغي :08لا 6آ عندما يكرر المقطع اللفظي المقدس 
(020): يحقق إصغاءً صوفياً. وتقول المايتري أوبانيشاد أنانة/7 12 
71-2 ,0ةونهةم] على سبيل المثال» إنه: «يجب أن نتفكر في براهمانين 


(74) المانترا 2كاصددم هي صيغ ابتهال في الهندوسية (المترجم). انظر: 
.95-6 .ص« .الأ .08 ,©01/55771 5 أ 111100111511 
(5؟) تمثل هذه الحروف الثلاثة الصفات الثلاث التى تمتلكها «الذات العليا؛ وهي على التوالي: 
الإيجاد م55غ2ءم1566ه والجروهر 50552566 و الإفناء دمناةلتطتممة وتعنى السرل ف الثلاثة 5 
اللغة الهندية 141484 ,شطشعآنا ,41484. لمزيد من التفاصيل» انظر: ١‏ 
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الصوت يتجلى اللاصوت. ويكون 088 بينهما هو الصوت؛». ويفلت بفضله 
الصوت في اتجاه الأعلى ويضيع في اللاصوت». 


والحشرات المومضة والبروق»”" والوضع الأخروي وكل ما يعنّ له 
اليوغى+ كل ذلك يشهد على التجاذب السحري القائم بين الأضوات 
والأنوار» كما يدل على تراتبية مسالك المعرفة العرفانية التى لا تكتمل إلا 
عندما يتطابق اليوغي مع براهمان اللاصوت في المركز السابع اللطيف لما 
فوق الوعي الذي هو صمت أزلي وصفاء ولي وانعتاق نهائي من دورات 
الوشعزة الال 577 


250 .11 متةتتصهمه22؟ *ققاء :85 
(70) سيلاحظ القارئ دون شك نوعاً من الغموض في هذه الفقرة الثالثة. وكنا قد أسلفنا القول 
بأن المؤلف لم يكن دائماً موفقاً في تقديم ملخص واضح عن المواضيع التي حذّلها 
بإطناب في كتابه «الهندوسية والصوفية». ولذلك» نقدم بعض التوضيحات التي قد تساعد 
على إزالة غموض هذه الفقرة. إن التمائلات القائمة بين اليوغي (ممارس رياضة اليوغا) 
والمقطع اللفظي المقدس وبراهمان إنما تتعلق بالرياضات الروحية التي يمارسها اليوغي» 
وهي ترتكز على ترديد صيغ ابتهال معينة تسمّى المانتراء وهي صيغة لغوية ابتهالية سحرية 
هي في الميثيولوجيا الهندية «بذرة روحية» كامنة في كل شيء» في براهمان كما في أتفه 
المخلوقات؛ وهي قابلة لأن تتحين في كل لحظة وفق طرق معينة (على اليوغي أن ينجز 
همساً أي أن يكرر هذه الابتهالات ١١٠0١‏ مرة في اليوم). هذه البذرة الروحية الكامنة في 
الإنسان وفي كل الموجودات هي في الحقيقة أساس الذات الإنسانية؛ وإن القيام بهذه 
الرياضة الروحية يهدف إلى إيقاظ هذه البذرة في داخل الإنسان حتى يتوصل إلى الرؤية 
المباشرة لأتمان (ذات الكائن البشري). ومن ناحية أخرىء فالمانترا هي رمز صوتي 
يختصر الحقيقة العليا للعالم. فالمانترات هي عوالم صوتية صغيرة على علاقة تماثلية بكل 
أنماط الوجود ومراتبه. عندما يبتهل اليوغي» فإنه يوفظ الوعي الكوني المتموضع في 
العمود الفقري ويدفعه تدريجياً نحو القلب» ثم باتجاه منطقة ما بين الحاجبين. وفي - 


وله 


تمائل العالم الكبير والعالم الصغير 

إن تكن ثمة مطابقة بين السماء الخارجية والسماء الباطئية» كما يقول 
باراقلسوس» فكل أديان العالم الكبرى مجمعة على الإقرار بذلك. فمن دون 
هذا التمائل بين الخارجى والداخلى» لا يمكن وجود وحدة الإنسان والطبيعة 
والعلاقات التجاذبية مع الأشياءء ولا حتى العرفان أو «العلم الملائكي؛ الذي 
يلج الإنسان بواسطته «مملكة الروح الضائعة». وفي مثل هذا التوجهء فإن 
كل الموتعودات لبس :لها مين للوجرة هالع يكن لها مقابل عبني في دوج 
الإنسان. وإذا كان العالم منسوجا من شبكة رموز»ء فهو يعكس في الوقت 
نفسه نظرة الإنسان التغييرية. فالإنسان هو الذي يغير العالم بفضل قوته 
المتخيّلة ويجعله كزهرة حديئة التفنّح ويعمل إن صح القول على أن يُوجَد 
عالم. 

إن الإنسان بوصفه همزة الوصل بين الأصل الأول والطبيعة الأخيرة» 
تفيض منه الأنوار القادرة على أن ترتقي بالأشياء إلى نصابها الرمزي» كما 
تنتهي إليه رحلة الغودة الزامة إلى كعن ما يقي نيعا تحت الظاهر 
المحسوس. وبفضل هذا التناغم بين كل من الجسم والنفس والروح ومماثلها 
الأنطولوجي, يتوفر الإنسان على ملجأ يجئبه التيه على ضفاف العالم 


- الوقت نفسهء فإنه يوقظ كل الحقائق الكونية الكامنة فيه. ولما كانت المانترا مرتبطة بكل 
مستويات الوجود ومراتبه؛ فإن من يوقظ مانترا يتملك بطريقة سحرية كل القوى المرتبطة 
بها. ولذلك» فإن إيقاظ مانترا من كمونها يؤدي بالإنسان إلى أن يصبحء بالفعل» عالماً 
صغيراً تتماثل فيه العوالم الكوزمولوجية السبعة مع المراكز اللطيفة السبعة المتموضعة في 
العمود الفقري المتماثئل بدوره مع الجبل الكوني ميرو. وهذه العوالم السبعة والمراكز 
اللطيفة السبعة متمائلة مع مجتمع الآلهة ومع الحروف المقدّسة. كل هذه التمائلات تذوب 
وتنصهر ني بعضها بعضاً وتصبح شيئاً واحداً عندما يتوصل الإنسان إلى معرفة أتمان» ولا 
يتم ذلك إلا في المركز السابع اللطيف. لمزيد من التفاصيل» انظر (المترجم): 
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المقفرة. ويساعده كونه «القطب الذي تدور حوله أفلاك الوجود». على أن 
اليد مع القوى الكونية التي تتخلل كيانه مثل 


رعشة مقدسة . 


ولأن هناك فيضاًء ولأن العالم يبدو مكسواً بهالة سحرية» فإن هناك 
نتائلة و الداخلي والخارجي» وتتخذ اللغة المعبرة عن العلاقة بين هذين 
القطبين بعداً رمزياً» ويصبح كل شيء رمزاً مرثياً لكون لامرئي. ولأن هناك 
تماثلء هناك كذلك تغيير لاتجاه الزمن الأفقي نحو زمن الروح. وكل حكاية 
وكل قصة ثُرويان إنما تّرويان الحوادث التى جرت فى عمق الذاكرة. يقول 
هنري كوربان: «هذا التغيير في اتجاه ا هو الذي يجعل المعطيات 
الخاصة بالحوادث المدركة مذ ذاك في زمن الروح ممكنة» ويتيح في الوقت 
نفسه اليل ويعتبر سمنان 550 هذا الارتداد من السماء الخارجية 
نحو السماء الداخلية رحلةً في مملكة الروح. ويقول: 


«إعلم أن الإدراك بالرؤية مزدوج: هناك الإدراك الأدنى والإدراك 
الأعلى. الإدراك الأدنى هو كل ما بدا للعيان من كل ما تحويه 
الأرض» أجل من كل ما تحويه هذه الأرضء أي الألوان 
والمحيطات والأنوار والصحاري والمشاهد الطبيعية والمدن والآبار 
والقلاع... إلخ. أما اماك ان كير ريا بجا انعبات من دل 
ما تحويه السماء» أي الشمس والقمر والنجوم والكواكب ومقر 

القمر. إلا أنك لا ترى ولا تدرك شيئا مهما كان إلا بواسطة شيء 
شبيه به. فالحجر الكريم لا يري إلا المنجم الذي استُخرج منه. 


[وكرة 7 .ص ,701.1 ركقة ,لكتفسطتالةه0 ,اتعنبهم] رمام ع ,رصخط :ه00 .11 

9 عبد الوهاب سمئاني رت ااه 11375م) ولد بسمئان وعاش أزمة روحية» رحل على 
إثرها إلى بغداد. وهناك أسس خانقاه صوفية. أهم ما تركه تفسير القرآن الكريم. لمزيد من 
التفاصيل » انظر: المرجع السابق» ج23 ص 0 (المترجم) . 


0 


توجه روحي واحد أو البنى الكبرى للفكر التقليدي 


ولا رغبة له إلا فيه ولا حنين إلا إليه. إذاًء حين تعاين سماءً أو 
أرضاً أو شمساً أو نجوماً أو قمرآء فاعلم أنه قد صفا فيك الجزء 
المتأتى من ذلك المنجه» 0*؟) 
هذه المعاينة لطبيعة باطنية» لها مشاهدها الطبيعية وأراضيها ومدنهاء 
تحيلنا على جغرافيا من الرؤى غنية بالرموز إلى أبعد الحدود» سنتحدث عنها 
لاحقاً. لكن ما يهمنا فى هذا النص هو بالتحديد تمائل السماوات والأرضين 
الخارجية والداخلية بمقتضى مبدأ «النظير يُذْكّر بالنظيرة» كي يُفضي في أفق 
الروح إلى القطب» أي إلى صخرة الزمرد في سيناء الروحية التي يحدننا عنها 
السهروردي في أخبار رؤاه. 
بمقتضى هذا المبدأ نفسه يقول عبد الكريم الجيلي :'*' «اعلم أن 
الإنسان الكامل مقابل لجميع الحقائق الوجودية بنفسه. فيقابل الحقائق العلوية 
بلطافته» ويقابل الحقائق السفلية بكثافته»؛”"*' «قلبه هو عرش اللّهء ويقابل 
اللوح المحفوظ بنفسهء حيث تُقشت جميع الأعيان الثابتة... ويقابل 
السماوات والأفلاك بمختلف ملكاته».”**؟ إن فكرة الإنسان الكامل هى 
نموذج للإانسان الأول تأعقصع صمت الذي خلقه الله على صورته 06 و 
ولذلكء فإن الإنسان الكامل في الإسلام «يستحق كل الأسماء الذاتية 


(١؟)‏ ,كتكهةط ,ععمعوةعط قدمنائل8 .'72دارياهى ءا عصمك «212«هاا 46 1*0" نصذ رصلطءه0) .13 عدم غنجال1]2” 
.109-10 .رم ,1971 

)4١(‏ عبد الكريم الجيلي (ت 857ه) من أبرز صوفية الإسلام. من أهم مؤلفاته: «الإنسان 
الكامل» و«الكهف والرقيم» و«شرح مشكلات الفتوحات» (شرح صوفي للباب التاسع 
والخمسين بعد الخمسمائة من الفتوحات المكية لابن عربى). لمزيد من التفاصيل» انظر: 
يوسف زيدانء» الفكر الصوفي عند عيد الكريم الجيلي؛ دار النهضة العربية» بيروت» 
4 الباب الأول (المترجم) . 

(؟4) الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل» دار الكتب العلميةء بيروت» 2١1997‏ ص 
١‏ (المترجم). 

[فردق المرجع السايق» ن. ص (المترجم). 
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والصفات الإلهية»)ء» و«هو مرآة الذات الالي 0 
علم اللاهوت الموجب وعلم اللاهوت السالب 


يقتضي كل نزول حتعودأ ولكن هاتين الحركتين المتعاكستين له 
تقتصران على النظام الأنطولوجيء بل تتمان أيضاً في نطاق الفكر. ومعنى 
ذلك أن مجهود الفكر الساعى إلى إدراك جوهر الوجود وتعرية ما ظل 
تنعكس في الفكر في شكل علم باطن 30104 (الهند). وهذا الجهد 
الفكري» الساعى إلى إدراك جوهر الأشياءء هو الطريق السلبية إلى المعرفة : 
طريق نجدها في كل التقاليد الدينية الغربية منها والشرقية. 

وتنتج هذه المعرفة عن مبدأين : 

أ - العالم بوصفه الانعكاس التراتبي للوجود على المرايا التي تتقبله كل 
وأحدة منها حسب سعتهاء ؤيمكن لهذا الاتعكاس أن يكون فيضا كما لدى 
الأفلاطونيين المحدثين» أو إضافة اللاوجود إلى الوجود عن طريق الوهم 
الكونى 8 1207311 أو تجلياً كما فى العرفان التأملى الإسلامى . 

ب - تُترجم هذه الانعكاسات لدى الإنسان في شكل ملكات معرفية» 
وينتج عن ذلك أنه بارتقائنا سلّمَ المعرفة التصاعدي. نكتشف تدريجياً ما كان 
خجب أثناء مرحلة النزول. بعبارة أخرى» إن المعرفة الحقيقية تتبع» بصفتها 
صعوداً وبالتالي كشفاًء النظامًٌ العكسي للنزول» بحيث إننا بإزالة الأحجبة 
نعود ثانية إلى الأصل الذي ينبثق منه كل شيء. 

وهنا :اها يقزاخطابق السبية زالكافة اما اهما" فإذا كاتف خملة 
)2:0 حول مفهوم الإنسان الكامل» انظر: الفكر الصوفي عند عبد الكريم الجيلي. مرجع 

مذكورء الباب الثاني» وهو باب عرض فيه المؤلف مختلف النظريات الصوفية حول 

الإنسان الكامل» وكذلك مصادر هذه النظريات (المترجم) . 
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صعود قوس الارتقاء تتساوى في المستوى الدوري للوجود مع عملية اقتران 
نقطة العودة النهائية بنقطة النزول البدئية» فسوف يكون لهذا الانكفاء إلى 
الأصل مماثله أيضاًء في مستوى الإنسان» أي مستوى العالم الصغير الذي 
سيتوصل إلى العملية نفسها بفضل التدرج في المعرفة. وهكذا يتأسس تماثل 
تام في مستويي الوجود والإنسان. وبالتالي» إذا نظر إلى عملية النزول 
والصعود من زاوية المعرفة» فإنها تعبر عن نفسها في كل التقاليد الدينية 
المحبوة ببنية دورية ممائلة عن طريق علم اللاهوت الموجب وعلم اللاهوت 
السالب أو التتويه. 


وكل معرفة هي تأويل بذاتهاء ولا يمكن أن تحصل إلا ضمن رؤية 
يكون فيها الانتقال من الواحد إلى الكثرة فيضاًء لا تطوراً خطياً. ويقتنضي 
كل لاهرت سالب بالضرورة تصوراً عمودياً للوجود» وتدرجاً تراتبياً تتمائل 
فيه حركة تغلغل الفكر [في جوهر الأشياء] مع درجات الصعود كما لو كانت 
ثماني وحدات موسيقية تصاعدية. ولكن بما أن كل صعود هو كذلك استنفاد 
لدورة الوجود على مستويى الوجود والإنسان على حد سواء» فإن كل عودة 
تساوي هنا وهناك لكان متك إن تكون سس الققاليد الدينية إفا عقا 
(الإسلام)» وإما تحللاً (الهند)» وإما اتحاداً صّوفياً ما فوق طبيعي كما عند 
أريجانوس . وتتطابق هذه المعرفة السامية في العرفان الإسلامي مثلا مع 
'قيامة وسطى» ومع موت اختياري» ويعجل الإنسان بموته بواسطة هذه 
المعرفة» أي يُبِعَثْ منذ حياته ويكتسب بذلك الوضع المفارق والممتاز الذي 
لا يتوصل إليه الأخرون إلا يعد الموت. وهذا الموت الاختياري هو في 
الوقت نفسه خلاص وكشفء, لأن القيامة ليست سوى إزاحة للأحجبة التى 
كانت تغطي وجه الوجود. ْ 

إن التمائل القائم بين المعرفة والبعث لا يحل لغرّ الموت فقط. بل 
كذلك مشكلة مصير الروح بعد الموت. فكل ظواهر الرؤى الكونية 
والإصغاءات الصوفية التي تحدثنا عنها اليوغا 3088 وتصاحب أيضا ظاهرة 


/اه6 


ما الثورة الديئية؟ 


الذكر في الإسلام» إنما هي علامات نذيرة تبشر الصوفي بإنجاز عملية ترميز 
اللطيف وهي تظهر مرموزاً إليها في شكل رؤى مطابقة لنتائج أفعاله» كذلك 
فإن اليوغي يجوب بصفة عكسية زمن التناسخ اللطيف بالتعرف إلى تجسداته 
السابقة, ثم بتحيينها وتقمصها. 

إن هذه التحيينات تظهر للصوفى بحسب قدراته التأويلية» وتثبت أن 
التنزيهي » بل لاهورت النفي المطلق. وبلغة الهند يزيل الصوفي» بفضل اليوغاء 
ما أضيف توهماً إلى الوجود المطلق» أي ما أضيف إلى براهمان. 

ولا تقف هذه التماثئلات عند هذا الحدء بل تمتد أيضاً إلى قوسي 
النزول والصعود. فكل مستوى من مستويات الوجود الموجود على قوس 
النزول» له مقابله على قوس العودة التصاعدي (انظر الرسم البياني رقم .)١‏ 
وسوف تصبح كل المستويات الموجودة على قوس الصعود في عوالم ما بعل 
الموتء إما تحييناً لأحوال الروح لمن كان أجله مسمّى [موت اضطراري]» 
وإما استباقاً أخروياً لمن كان أجله مقضياً [موت اختياري] 480) 


ولن نتوسع هنا في بيان نتائج هذه الرؤى » ولكن يمكنئنا أن نستخلص 
أن الصعود من زاوية الوجود هو علم لاهوت سالب». وهو من زاوية المعرفة 
تأويل, ومن زاوية الانعتاق والخلاص بعث» بل كشف للمحجوب . فالصوفي 


(45) «الفارق بين حالة الفناء (الموت الاختياري) والموت الطبيعي هو الفارق بين المعرفة 
الاختيارية التي يحصلها الإنسان في الدنيا والمعرفة الاضطرارية التي تصل إليها الأرواح بعد 
الموت. المعرفة في الحالة الأولى لها نتائجها من النعيم الكامل برؤية الله الدائمة» 
والمعرفة في الحالة الثانية نتيجتها الحجاب عن الله والعذاب الجسدي». فلسفة التأويل» 
ص 3٠١‏ (المترجم). 
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يترقى من حال إلى حال» ومن حجاب إلى آخرء وتتفتح أمامه عوالم. 
ويتحول من مشاهدات إلى مشاهدات» فترتفع عنه الحجب» حجاباً حجاباًء 
وتنكشف أمامه في كل مقام آفاق جديدة» سواء في مجال الألوان أو الصور 
التى يراهاء أو فى مجال الذكر الصوفى الذي يسمعه والحالات الشعورية 
المرتبطة بالمقولات الزمكانية الخاصة التي يعيشها. ولذلك» فعلم اللاهوت 
التنزيهي هو قبل كل شيء صعود إلى المنبع؛ أو هو - كما يقول الصوفيون 
لمسلمون - عودة إلى «مشكاة الأنوار النبوية»» أي إلى جذور الذاكرة 


04 


الأصيلة . 


وفي الغرب» كان على التيار الصوفي الأفلاطوني الكبير المحدث» 
المرتدي هو الآخر شكل لاهوت نزوي نه2)1ممم23 مقابل اللاهموت 
الموجب 31قآنا2طم12]8. أن يحتفظء. إلى حد ماء بسلامة بنية الوجود 
الكبرى التي كنا كشفنا من قبل عن تماثلاتها في الفكرين الهندي والإسلامي . 
ولا مراء في أن فكرة تراتبية بنية العالم قد تعرضت» مع نيقولاوس الكوزي» 
لضربة جدية» إذ كانت فكرة اللامتناهي الحاسمة في الفكر الحديث قد بدأت 
تفعل فعلها. غير أن الطريقة السلبية [في المعرفة] لفظت آخر أنفاسها مع 
عقيدة «الجهل العالم» 1820182618 000618. فالله بالنسبة إلى نيقولاوس 
الكرزي لا يمكن أن يدرك بالذهن» فهو وحدة المتناقضات». ولا يستطيع 
الفكر تجاوز المتناقض."؟ ومن يُرد إدراك اللّه بالذهنء» فإنه يُنزله إلى 
مستوى الواقع البشري. ولكي ندركه ولو بصفة تقريبية» لا يمكن التعويل 
على الذهن. وبدلاً من الذهن» يبدو العقل في وضعية أفضل لإدراك شيء ما 
عن اللّه. وإن قوة هذا العقل جبارة إلى حد تفضي به إلى إدراك شيء ما في 


(457) 49 ,قناصةءممع: هاءه2 26: هذا الشاهد وما يتلوه من شواهد مأخوذة من الترجمات الألمانية ل: 
والهناءدااءدعع ع8 معازم ءتعدئ17 ,'معطمهدمائطط ععل غغأه0 عع نهذ ,اعلعطءوقء177 سعط ارا 
.161-13 .مم ,1973 ,1ل 2أقسمةنآ 


0 
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الوقت الذي لا يدرك فيه الذهن سوى ظنون وأضداد. على أن العقل» برغم 
قوته» ليس أقل عجزاً من الذهن. ف«أكبر العقول لا تستطيع إدراك اللامتناهي 
واللامحدود والواحد». "2 ولا يدرك العقل البتة الأحدية» كما هى فى 
الواقع؛ ولكن فقط كما يتمثلها الإنسان. ولذاء لا يمكننا أن ندرك الله 
بواسطة معارفنا المحدودة. (إننى أعرف أن كل ما أعرفه ليس هو الله وكل 
ما أعرفه لا يشبهه في شيء: لأن الله يتساور كل الماظ بع روه 1441 وجل 
معارفئا ليست سوى تكهنات وتمثلات ذهنية. 2*9 وإذا كان اللّه لا يدرك 
بالمعرفة» فربما أمكننا إدراكه باللامعرفة: «يجب أن يكون العقل نفسه 
لامعرفة» ويجب أن يدكسف عدن سارل رقن جلةت 7 كد 
نصل إلى المفارقة التالية : إن معرفة الله هي لامعرفة : لصي الجا 
باللامفهوم إلا بطريقة لامفهومة بواسطة اللامعرفة العارفة».''*' أي إننا لا 
نستطيع التوصل إلى المعرفة الإلهية إلا بواسطة هذا الجهل 0 
سواهء الذي هو الطريق السلبية بامتياز التي تضمن عدم الخلط بين الله 
والعالم المخلوق» وبينه وبين اللاهوت الموجب. فكل ما يقوله علم 
اللاهوت الموجب بخصوص الله إنما يجد أساس برهانه في المخلوقات» 
ومن هنا يبرز خطر جرٌ الله إلى مجال الحقائق المتناهية . 


20 .28 .صم ,أعقومم عل كتناعه12121 
)2:8 .7 .م ,هغتلسمعوطة م126 عل كتج 11310 
حدق .2 دومنااعة زدمه 126 
260 .6 21 عممنول/ا عط 
)263 .6 تنأمةرممع1 هاعه2 1226 


توجه روحي واحد أو البنى الكبرى للفكر التقليدي 


الرسم البياني رقم ١‏ 
دورة الوجود في العرفان النظري الإسلامي 
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من دون هذا النفي كان يمكن لله أن يُعبّد على أنه المخلوق 
والمتناهى» لا على أنه اللامتناهى. ومن خلال هذا النفى نشك فى معارفنا 
عن العو المتأتية من واقع الأشياء المتناهية . وال طن هذا لكر 
الثالوث أيضاًء فلا مكان في علم اللاهوت السالب للأب والابن والروح 
القدس». ولا وجود إلا للامتناهي الإلهي نفسه. وهكذاء يبدو الله لاشيء؛ 
وعدم وهو الممتنع عن الوصف» واد من أن ثُثبت وجوده» 56 
أبعد من أن ننفيه»”"*' بما أنه ليس مسمّى ولا غير مسمّى» ولا مسمى وغير 
مسمى في الوقت نفسه. وتبقى كل إفادة بشأنه معلقة بين الإثبات والنفي» 
بحيث نستطيع القول إزاءه إنه ليس كائثناً وليس لاكائنء وليس كائناً ولاكائناً 
7" وهكذاء نلتقي مرة أخرى» مع نيقولاوس الكوزي» 
بتلك اللغة المتفارقة العاجزة عن وصف الوجودهء التي كنا اكتشفناها في 
الأوبانيشاد: المقدس لا يتجلى إلا عبر المفارقات. 

لقد: مكتنا هذه النصوطن + المشتارة م شكن _التقاليد الدينية العائمية) 
من استخراج الخطوط الرئيسية لهذا التوجه الروحي المشترك الذي كان 
موضوع هذا الباب» ركشفت لنا عن بنية تقف جداراً فاصلاً بين الرؤية 
الصوفية للعالم والمفاهيم الفلسفية التطورية والتاريخية. ولن يتحقق خفض 
محور الوجود العمودي إلى المستوى الخطي للتاريخ إلا بإزالة «صلة الوصل» 
52 ه06 12016نامه الأساسية التي هي تحديدا العالم الوسيط [بين 
عالمين]» أي عالم المثال» وعالم الاستحالة. وسوف تكون لضياع هذا 
العالم؛ في الفكر الغربي» نتائج خطيرة» أسواء بالنسبة إلى مصير الغرب 
نفسه أم إلى مصير الحضارات التي ستدخل في ما بعد مجال جاذبيته. 


فى الوقت نفسه). 


262 .60 نك12 عمه ادن ع1 
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الباب الثاني 


عالم المثال؛ عالم التحولات”' 


كان خفض المحور العمودي للوجود إلى المستوى الخطي التاريخي 
بمثابة قطيعة» أدّت إلى فقدان ملكة التفكير في عالم الخيال. ونعني بالخيال 
عالماً منفصلاً من الرموز لم يكتف بإظهار أنماط 5م6619 الروح البدئية 
عن طريق الفيوضات والتجليات الإلهية» ولكنه صاغ كذلك فضاءً ظاهرانيا 
#أناءه0ل عموووع: 7" بحيث يتطابق الرمز» بمعنى ماء مع وسيطه الطبيعي» 
ويتوسط بين عالم الظواهر الحسية وعالم العقول الروحية» ونتيح التحول في 
ما بينهما من دون قطع للاتصالية. 

لقد كان وجود هذا العالم المثالي ذا أهمية كبيرة فعلاً. فقد أمُّن في 
المقام الأول التواصل والتدرج نحو المستويات الأنطولوجية العلياء ومكن في 


)١(‏ عالم المثال: له تسميات عديدة» فيسميه محيي الدين بن عربي الخيال والخيال المطلق 
وعالم الجبروت والبرزخ وبرزخ البرازخ . 

(؟) الظاهرانية #دوناءءه2 هي «بدعة؛ من «بدع» الكنيسة ظهرت في القررن الأولى. وحسب 
هذه البدعة» فإن المسيح لم يكن في الحقيقة سوى جسد ظاهر وروحي. وقد كانت هذه 
البدعة محاولة للإجابة عن المعضلة التالية: كيف أمكن للرب أن يتعذب ويموت في 
شخص المسيح: 


.8 .م ,15 ,1994 ,23215 ,ع2101355آ .18:0 .601101 عمة2 ,أعدرءم 01 عدكلاه7هط 072714 عل 
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المقام الثاني من فهم ظاهرة الرؤياء وهي ظاهرة هامّة جداً في الفن وفي 
أحوال العرفان التأملية. ويسّر في المقام الثالث استعمال اللغة الرمزية» إذ إن 
أنماط الروح البدئية تنتقل من حال إلى حال في هذا العالم الوسيط نصف 
الروحي ونصف الحسي 8615011110146 ويظهر فيهء إضافة إلى ظاهرة 
الرؤياء كل ما كان في النفس في حالة كمون» في شكل صور رامزة. ويتم 
هذا في مستوى العرفان» أي في مستوى ما كنا سميناه الاستباق الأخروي 
[الموت الاختياري أو الأجل المقضي]؛ كما في مستوى حالات ما بعد 
الموت [الموت الاضطراري أو الأجل المسمّى].”" ويفرض هذا العالم» في 
المقام الرابع» اللجوء إلى التأويل بوصفه كشفاً أو «صلة وصل» عمودية. 
ويبسّر في المقام الخامس تحول الرموز من كوكبة ثقافية إلى كوكبة أخرى» 
كما ييسّر التماثل بين مختلف تشكلات الوجود. وقد خلق في المقام 
الأخيرء بفعل ملكته التحويلية» جغرافيا رؤيوية لها مدنها وجبالها ومنابعها 
وأنهارها. أي إنه خلق» بعبارة أخرى» المجال الممتاز للفن والشعر والرمز. 


أبان بول ريكورء في مقابلة مع الصحافي كريستيان دي لا كمباني»”*) 
عن طريقتين في تناول موضوع الرمز: «إما من خلال الأساطير (الخطيئة 
الأصلية؛ الهبوط من الجنة؛ الشعور بالذنب)» وإما من خلال التحليل 
النفسي الذي تعامل مع الظواهر نفسها على أنها ظواهر مرضية». وتترتب 
على ذلك إمكانية قراءتين للرمز؛ قراءة تبالغ في الرفع من شأنه مثل قراءة 
مرسيا إلياد؛ وقراءة تختزله وتحط من قدره مثل قراءة فرويد نفسها: انجد 
من ناحية منهجاً - لاهوتيا - شعرياً - أسطورياًء ومن ناحية أخرى منهج 


إفرة لمزيد من التفاصيل » انظر: 


.204-06 .جز« .اق .08 ,ع71اك[ا30 اء 716كقيام114 لظ 


دم 169111 165 ,رعطعه مانا ,ع4::ه80 ع1 نا6: ددل اء عتمطم غم 12 عل عطمهدملئطم' رمتسعمعء80 أننوط 


.2097-71 .مم ,1981 


>” 


عالم المثال» عالم التحولات 


التظئن» ويمثله كل من فيورباخ وماركس ونيتشه وفرويد». وهكذاء «فنحن 
إزاء معنيين للرمز: الثقة والتظنن». إلا أن ريكور شرح الأمر في مقال”'' ينم 
عن فطنة كبيرة» فبيّن أن الرمز له غايتان» أي أنه يحيل على معنى آخرء 
وتتأتى من هنا «بنيته المبهمة». ولذلك» تتأثر عملية التأويل بهذا «التضخيم 
المعنوي"'' (المعنى الأول يحيل على معنى ثان). «الرمز شيء يتطلب 
القراءة» والتفكيك والتوضيح. وبعبارة أخرى» فإن عملية تأويل الرمزء بحكم 
انغلاقه على نفسة: تغتى بسط أو حل كل ثنايا المعنى». ”" ولكن: عملية 
الناريل اص كفي من جالع احرف ...را عسبانها وين فقا زياك امنا 
لازدواجية الثقة والتظئن. وهكذا تتأثر عملية التأويل إما بالتظئن أو أسلوب 
إزالة الوهم» وإما بالثقة أو أسلوب تلبيس الأوهام. نجد من ناحية تأويلية 
إرجاعية»» ومن ناحية أخرى «تأويلية مضخمة»» هي عبارة عن عملية (إعادة 
لصق» 76001131102 (بالمعنى الهيدغري)» ييف وكا صراع التأويلات نتبجة 
الوضعية الصراعية لإنسان القرن العشرين. وأبرز ريكورء لتوضيح هذين 
الاتجاهين المتقابلين» ثلاثة توجهات في تأويلات اثنين من كبار المفكرين 
المعاصرين يقفان على طرفي نقيض في منهجيهماء هما هيدغر وفرويد. فمع 
هيدغر نجد «تأويلية للإصغاء»؛ يترك من خلالهآ المجال للمعنى حتى يأتينا 
بنفسه عوضاً عن خفضه إلى أسباب ووظائف نفسية واجتماعية. أما فرويد 
فلم يهتم بهذه الوجهةء ولا بموضوع الاعتقاد» بل انصبٌ اهتمامه على عمل 
طريقة الدوافع الغريزية» وعلى «الكلفة العاطفية»)» وهكذا يظل الرمز طريقة 
لإشباع الرغبة. وعلى هذا النحو نجد من جهة «ملء القصدية الدلاليةى 0) 
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ما الثورة الديئية؟ 


ومن جهة ثانية «إخفاءً» يصبح فيه العدول عن الرغبة» الذي هو نتاج 
الحضارة نفسهاء مصدراً للتخريف والوهم. وأخيراًء نجد من ناحية إحياءً 
للمقدس بوصفه «شكل اللغة الأعلى»)» ومن ناحية أخرى إحياءً مختلفاً تماماً 
هو اكتشاف الطفالة عدموناناصقصة”1» ومن ثم نكوصاً. 


ويصل ريكور في النهاية إلى النتيجة التالية: «تقول هاتان التأويليتان» 
بوجوما «العه نوها قاد الرمك تنييها؟ شك ضرعا لغدد من 
التعيينات» هي التي تتحكم إلى حد ما في هاتين الطريقتين اللتين تفضي 
إحداهما إلى «أركيولوجيا الطفولة» بصورها المركزية والعتيقة؛ وتفضي 
الأخرى إلى «الصور النبوية«الأخروية». وعلى الرغم من ذلك» يريد 0 
بمقابلته بين الأركيولوجيا والأخروية» الإيحاء بأن في طريقتي المقاربة هاتين 
تتعايش إلى حد ما وظيفتا الرمزء المتمثلتان في إحياء طفولتنا مع الكشف 
عن مصيرنا الأخير. ويمكننا بعبارة أخرى أن نؤوّل بدورنا آراء ريكورء 
فنضيف من دون أن نخون - في ما نظن - أفكاره المتسمة بالحذر والبعد 
عن الجزم؛ أن كل صعود نحو الأعلى يفترض قبل كل شيء هبوطاً أو 
«نزولا إلى الجحيم»» حسب اعتقاد البشرية العتيق» وأن هذا الهبوط هو 
شرط ضروري يسمح بالكشف عن إمكانياتنا الذاتية. ومن هذا المنطلق؛ أوَّل 
القسمّ الأخير من أسطورة أوديب (تشوّهه وسمل عينيه) على أنه يمثل من 
منظور التأويل الإرجاعى عقاباً له على نكاحه محرماً وقتله أباه» ويمثل من 
المنظور الباطني للتأويل المضخم «منفذاً إلى الظلمات التي هي نور»: يفقأ 
أوديب عينيه كي تتفتح عينا روحه فيُّفضي بذلك إلى الرؤية الباطنية للحقيقة . 

وتكشف تفسير ريكون لهاتين العأويليتين عَمًا يمثل».. حست اتعبيرهة 
الشحنة المزدوجة للرمز نفسه» من حيث أنه - نظرا إلى كونه يرفع الإنسان 
في المذاهب الباطنية إلى مستوى رؤية الروح - يجمع بنفسه بين هاتين 
الوظيفتين ويعيد دمجهما في الوحدة غير المنقسمة لطريقتي النزول والصعود. 
غير أن إضاعة هاتين التأويليتين لوحدتهما الأصلية» واستقطابهما في صراع 
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التأويلات» يُظهران جيداً أن عالم إحداهما ليس هو بالضرورة عالم الأخرى» 
وأن هناك قطيعة تفصل بين هذين العالمين» كما توجد فجوة يحاول ريكور 
تجاوزها باستحضار وجهي المرآة. ولكن القطيعة موجودة. ونحن نراها 
تنكشف أمامنا عارية عرياً لا يقبل الشك. وهكذاء لكي يفرض التأويل 
الفرويدي نفسه بكل قوته الإيحائية» كان من الضروري أن ينهار الصرح 
الأنطولوجى للوجودء ويختزل الإنسان إلى دوافعه الغريزية. والتأويل 
الفرويدي» على هذا الأساسء هو تأويل للعالم ذي المرايا المهشمة؛ لعالم 
أقصيت عنه تلك الدساتيرُ الثقافية التى كانت قد حَفَظَتْء أثناء عملية التأمل 
نفسهاء ذاكرةً الناس الأصدلية ."وهو كذلك تأويل لعالم ظل فيه الكائن» 
المختزل إلى مستوى آلية الليبيدو المظلمة» ممرقاً بين مبدأ لذة محكوم عليه 
بأن يظل غير محمّق» ومبدأ واقع مستبد. ولكن هذا الاستبداد هو الثمن 
الذي يدفعه الإنسان حتى يتحضّرء إذ يظل متأرجحا تأرجحاً أليماً بين هذين 
القطبين المتناقضين مع حفظ نفسهء بطريقة ماء في توازن عارض.”") 

كما أن هاتين التأويليتين - الإرجاعية والمضخمة - وإن كانتا تحيلان 
في الحقيقة على الشيء نفسه» فليست لهما المرجعية نفسها. فهما تحيلان 
علن اطبورقع' للانان مكنا رهن تعارها جترا د وف هذا الاخلاف: بالذارت 
(الذي هو انقلاب تام للآفاق) يكمن التحول من الإنسان الديني إلى الإنسان 
اللاديني» ومن الإنسان المتفتح على طوبوغرافيا الوجود إلى الإنسان المعلق 
على هاوية الغرائز. ويوجد كذلك». وسط هذه الفجوة» عالم مثالي ذو وجود 
أنطولوجي مستقل يعبر عن نفسه في شكل رموز إلهية» كما يوجد عالم يتخذ 


(9) بالنسبة إلى كل «تدابير الحماية» مثل «محطمات الهموم» (المخدرات) والنسك (اليوغا) أو 
تحويل الليبيدو أي تصعيد الغرائز في الفن» والتي تمثل تلبية تعريضية لإيجاد نوع من 
التصالح بين الأنا الشبقي وعالم الإكراهات» انظر: 
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.1 351321 .1720 45 .م ,1971 كاعه ,1.10.1 ,'انماعي!!! عسلثل عتنرءلا4 !1 :أودتاج 


344 


ما الثورة الدينية؟ 


فيه التخيّل شكل قناع. وبينما يحيل الرمز في الحالة الأولى على معنى آخرء 
هو منذ الآن قطيعة فى المستوى ومنفذ إلى طريقة حضور أخرى» لا يشكل 
«الإخفاء» أكثر من مجرد بديل لرغبة غير محققة» بل ربما لا يشكل إلا 
وما : وهذا الاختللاف» باختصار» هو الذي يُوجَد بموجبه عالم روحى 
عأعططه:551 269055 . وإن مزية «فرويد كلها تتمثّل فى أنه أظهر 
التضمّنات المأساوية لهذه الحقيقة» وكشف عن المعانى الحافة لما يعرف 
ب«علم نفس عديم الروح». 

عالم الإسقاط الرمزي 


ما من أحد أجاد في إبراز مضامين موضوع هذا الباب: «عالم المثال» 
عالم التحولات»» المتنوعة جداًء إجادةً هنري كوربان. فهو لم يكتف 
بتفصيل القول فى كل «الفلسفة المشرقية»» فلسفة الحكايات الرؤيوية 165 
0 (بدءاً بابن سينا والسهروردي 00 إلى الشيخ اعمنل 
الأحسائي الذي أسس في القرن التاسع عشر المدرسة الشيخية)» بل أبان 
تحولات هذه الفلسفة وارتباطاتها بإيران ما قبل الإسلام» كما كشف عن 
أوجه التشابه بينها وبين الكيمياء القديمة» وبينها وبين الغنوص» وبينها وبين 
التقاليد الباطنية الأخرى. وكي نقدر كنوز هذا العالّم المثالي» الذي هو عبارة 
عن «مملكة الروح الضائعة»» حق قدرهاء يجدر بنا التوجه نحو مؤلفات 
هئري كوربان وشروحه القيمة.”''' ولكننا سنقتصر في استحضارنا هذا العالم 
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المثالىي على ما هو ضروري لإنارة موضوعنا. 
كتب هنري كوربان في مقدمة الطبعة الثانية من جسم روحي وأرض 
سماوية عاوءانه ع2عا أ 1616[1ززمة 5وم001» تحت عنئوان «نحو ميثاق للخيال»: 
«منذ وقت طويل... والفلسفة الغربية» ولنقل «الفلسفة الرسمية» 
التي اقتفت أثر العلوم الوضعية» لا تقبل سوى مصدرين للمعرفة: 
الإدراك الذي يوفر المعطيات التي نسميها تجريبية؛ والمفاهيم 
الذهنية» وهي القوانين التي تنظم هذه المعطيات التجريبية. 
وبالتأكيد» فإن الفينومينولوجيا قد حورت هذه النظرية المعرفية 
المبسطة وتجاوزتهاء على أن المكان بقى شاغراً ما بين الإدراكات 
الحسية والحدوس أو مقولات العقل. ْ 
وأما ما كان يُفترض أن يشغل مكاناً وسطأ بين هذه وتلك. وما كان 
يشغله بالفعل في الفلسفة غير الغربية» أعني بذلك الخيال النشيطء 
فقد ترك أمره العتوراف وأما أن تكون لهذا الخيال النشيط (والأجدر 
أن نقول خيال فعال كما تحدثت الفلسفة الوسيطة عن العقل الفعال) 
وظيفته المعرفية الذائية تذى الإنسان وأله يمكها من التقاة إلى متطقة 
الوجود وحقيقته اللتين تبقيان من دون هذا الخيال منغلقتين وممتنعتين 
عناء فذلك ما لم يكن بمقدور فلسفة علمية عقلانية وعقلية تصوره. 
لقد كان من البديهي بالنسبة إليها أن الخيال لا يفرز إلا الخيالي» أي 
اللاواقعي والأسطوري والعجيب والوهم. . . إلخ». 0١7‏ 
لقد عبر هنري كوربان هنا عن أهمّ شيء. أي عن الوظيفة التوسطية 
للخيال باعتباره عالم الصور المثالية المنفصل الذي يتوسط المعقول 
والمحسوس.» وعن انحطاط مكانته في الفكر الغربي حيث سيقرنه ديكارت 
بالأفكار المصطئعة والمزيفة. ولكي نفهم المعاني الحافة لهذا العالم فهماً 
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أفضل» نستشهد بنص مأخوذ من كتاب عبد الرزاق اللاحيجى ))١577(‏ 
جوهر المراد ١‏ 
يتفق العارفون الشرقيون والصوفية على أنه يوجد بين العالم العقلي 
- عالم الجواهر الخالصة - والعالم المحسوس - عالم الجواهر 
المادية الخالصة - عالم اخر يملك سكانه صورا وامتدادات من 
دون أن تكون لهم مع ذلك أجسام مادية. وينتج عن ذلك أن 
الحقائق الخالصة مجردة من المادة والامتداد» فى حين أن الحقائق 
النادية الخالفة مكسوة بالمادة:والأمتداده قو بإن ركان .هذا انال 
الوسيط غير ماديين» ولكنهم يملكون امتداداً مثل الصور الخيالية. 
وفي حين أن الصور الخيالية لها حقيقتها في الذهن لا في العالم 
الموضوعيء فإن عالم المثال له حقيقة موضوعية خارج 
0 
إن هذا العالم» بوصفه عالماً وسيطأء هو عالم ذو وجهين» مما يميزه 
عن العالمين الآخرين. فهو يقابل كلا منهما بوجه من وجهيه. فكي تظهر 
الروح للرؤيا القلبية» فإنها تهبط إلى هذا العالم الوسيط وتتخذ صورة 
وامتداداً» وتتحول فيه المعطيات الحسية إلى رموز بواسطة ملكة الخيال 
المتجلي. ففي هذا العالم» كما يقول عبد الرزاق اللاحيجي» تتروحن 
الأجساد وتتجسّد نتائج أفعالنا. وتتأتى من هنا لطافة هذا العالم وشفافية مادته 
وظاهرانيتهاء مما دفع السهروردي إلى نعته بعالم «الصور المعلقة». وإن 
بصمات هذا العالم هي التي نكتشفها في الانعكاسات التي نراها في المراياء 
وكذلك في الصور المجلوة» وفي الينابيع الصافية» وفي المّماه المعراركة : 
وفي السراب المتموّج.. . إلخ. وهذا العالم بتموضعه بين عالمين من دون 
الانتماء إلى أي منهماء ولكن مع تسهيل تفاعلهما وتزامنهما (حيث تتروحن 
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الأجساد وتتجسد الأرواح)» إنما هو الرابط بين هذين العالمين بواسطة الفعل 
التزامنى للصدفة . 


ولم يكن ممكناً وجود خيال منفصل لو لم يوجد عالم خاص بالرمز. 
فالرمز هو لغة الروح» والعالم ينطق بواسطة الرموز.”"'2 وهكذا اعتبر يونغ 
«أن «طبقات» النفس الأكثر عمقأ تخسرء كلما ازدادت عمقأ وظلاماء 
خصوصياتهاء فتصبح شيئاً فشيئاً جمعية» بقدر ما تتجه نحو «الأسفل»» أي 
بقدر ما تقترب من الأنظمة الوظائفية المستقلة حتى تصير في النهاية كونية 
وتنطفىئ في مادية الجسمء أي في العناصر الكيميائية. . . ولهذا تكون النفس 
و«العالم» في «الأعماق» مترادفين. وينبغي علىّ بهذا المعنى أن أوافق كليًا 
كيريني 161623 عندما يقول (إن العالم هو الذي يتحدث بواسطة 
الرمز. 0 


قد نتفق أو لا نتفق مع يونغ بخصوص وجود هذا اللاشعور الجمعي 
الذي هو - بخلاف اللاشعور الفرويدي ذي الطبيعة الفردية والعلاقة بماضي 
الفرد القريب (وإن كان فرويد قد كشف فى اللاشعور الفردي عن الرسابات 
العتيقة المتداخلة مع الذاكرة القَبّلية) عاخن الح الكوني أفصحت عنه 
لغة الأساطيرء وشكل مذ ذاك ذاكرة الإنسانية البدئية» حيث تتكوّم بالقوة 
الرسابات العتيقة للنفس الإنسانية العريقة في القدم. على أن المهم عند يونغ 
هو تبيان الفرق بين المجاز والرمزء وربط هذا الأخير بابنى»2 النفس ذاتها. 
وهكذاء بقدر ما تكون الرموز عتيقة فإنها تشحَن بالإرادة الإلهية» وبقدر ما 
تكون مستقلة عن الشعور تخسر هذه الصفةً الإلهية وتصبح مفاهيمَ أو 


(17) فى ما يتعلق بوظيفة الرمزء انظر أيضاً : 
8611 أن" ,كاعء5166 آننه©) عطمكلة .1.0.8 ,ع0مطاء4ة 2م أأعط«طه/17 ,ععممهل20© ورمع حمدترز 
88 .7 ,اك .م0 ,كعكاوقة0) أوعم8 أه 69 .م ,1972 


210 2 .م ,1963 ركعة7 ,أعأققطن أعطعدس8 ءاه[ أء عتمكل ‏ [ 


الا 


ما الثورة الدينية؟ 


مجازّاتِ ينتهي بها الأمر إلى أن تختلط بالأفعال الشعورية والتجريبية. 
فالرموز هى تبلور الأنماط البدئية 3:619565 التى تشكل بدورها «أعضاء 
النفس ما قبل العقلية». وليس للنمط البدئي في حد ذاته محتوى» فهر غير 
مرق + كنيع بالشقل العذان:الاطنة مكداط عي 1197 .عاديا كتطير دإنينا 
يكون ذلك على شاكلة رمز. ومن هنا يُعتبر الرمز الصورة المرئية لنمط بدئي 
غير مرئى. ويمكن للأنماط البدئية» المفرغة من «قوامها النفسانى». أن تُقارن 
بالمثل الإلهية؛ وبصورة اللهء وب«الأعيان الثابتة» (الإسلام) ١‏ وباختصار: 
بكل الصور النمطية البدئية التي تلبسها الروح كي تظهر في مجاليها. 

ولكن العالم المثالي هو أيضاً عالم الأفعال الخيميائية» حيث «وُجدت» 
واكانت موجودة» «ليس فقط رؤى الأنبياء والصوفيين والوقائع الرؤيوية التي 
تعيشها كل روح بشرية بعد مفارقتها هذا العالم... بل أيضاً مآثر الملاحم 
البطولية والملاحم الصوفية ورموز كل الطقوس التدشينية والليثورجيات 
برموزها. ..».'' وهكذاء لو أقصينا كل هذه الرؤى والرموز من مجالها 
المخصوص الذي هو عالم المثال» ومن أداتها الخاصة وهي الخيال الفعال» 
فلا شيء من كل هذا «يبقى له مكان»., وبالتالي لا شيء من كل هذا «يظل 
موجوداء ولا يبقى بالتالي شيء سوى الخيالي والوهم».'"") 

هذا «المكان»» الذي يحدثنا عنه هنري كوربان» هو الموضع الذي 
تستحيل فيه الأشياء بواسطة قطيعة في المستوى وعن طريق الانتقال إلى نمط 


)١5(‏ لمزيد من التفاصيل» انظر: 
2 عل ذعصاء12 ؤعنآ :60-70 .مم ,1962 ر,كلكةط ,ع1تتة :07د ع0 عللء ع7 4[ 4 1071| رقصداط .0 6 
7 .م ,1963 ,علطع0 ,اع ءكارمعاطا'[] ع4 عتومام عوط :13-45 .مم ,ععمع قدصم 
(17) من أمثلة ذلك أن الصلاة يرمز إليها في هذا العالم المثالي بعناقيد العنب» والعرفان يرمز 
إليه بالحوريات إلخ. . . لمزيد من التفاصيل» انظر: (المترجم). 
.(«متاعععتتاوة1 12 أء 172058065عاطآ 5عآ) 1711 ط0) .اك .02 ,15712/لاه5 اء ©771كالا 1117140 


)2110 12 .ص اق .هه رعأععءانه 1276 أء أعلااة اود 5م007 ,صأطعمن لإممعل1 


ا 


عالم المثال؛ عالم التحولات 


آخر من الوجود يتصف إبستمولوجياً بالتأويل نفسه. وبما أن هذا العالم 
المثالي يسمح للمعرفة بأن ترتفع إلى مستوى حضور عرفاني»؛ وتجد فيه 
(«مكانها» وترقى إلى مستوى الرؤية المباشرة للأشياء» فإنه يدمج بالعملية 
نفسها الرؤية بالمعرفة التى تحدد العرفان» أي الإشراق ه60همنصبطا1. 
وحسب هذا المنظور» فإن الخيال الفعال بصفته الوسيط الطبيعي للرموزء 
والرؤية المباشرة للأشياء» والتأويل» تشكل مجتمعةً كلا غير قابل للانفصام. 
فكل معرفة هي رؤية مباشرة باعتبارها كشفاً تصنعه الروح» وكل رؤية هي 
معرفة كاشفة باعتبارها علم لاهوت سالب. ولكن الرؤية هي أيضا انبثاق 
للروح بفضل أداة الخيال الفعال. وبما أن هذه الرؤية تشكل تعرية أيضاء 
فهي تعادل إمكانية إعادة رؤية العالم بعيون الروح. غير أنه لكي نعيد 
رؤية العالم بعيون الروح؛ يجب أن تُخدث مسبقا تحويلا للمعطى الحسي 
إلى البعد ما فوق الحسي» بحيث تتضمن كل رؤية روحية هذا الفعل 
التجووياى.: 


سينة:هذه الملكة' الغرفاتة القحرفة دزف الضوفيوق الايزاقيوق: - على 
سبيل المثال - عن تحول قوى الإدراك الحسي. وهذا ما يقوله صدر الدين 
الشيرازي : 
كل ملكات الروح قد أصبحت كما لو كانت ملكة وحيدة؛. هي 
الملكة القادرة على التصوير والتمثيل. لقد أصبح تخيّلها نفسه 
إدراكاً حسياً لما فوق الحسي. رؤيتها الخيالية تشبه بصرها الحسي» 
وكذلك سمعها وشمها ولمسهاء وكل حواسها التخيلية هي بمثابة 
الملكات الحشنة » ولكنها موجهة إلى ما فق لعن 09 


)١6(‏ علطت نهذ ملهمتعقصصمة”! أء عمتقمتع مس1 ده وتلمع فصا وسلمسك8 نهذ بمتطعءمت .81 عدم غندال1:2 


3 .ج ,1969 روعء[اعجتص8 ,6 ,عامط ترح ياك نمدم 1اه 1ترعاة 


وف 


ما الثورة الديئية؟ 


الرؤية 
صوراً رامزة إلى حقائق الروح الباطنية . ومثال ذلك ما يقوله القرآن بخصوص 
رؤية النبي إبراهيم : 

لوَكَذْلِكَ ثري إِبِرَاهِيمٌ ملكوتٌ السَّمَارَاتِ وَالأرض وَلِيَكُونَ مِنَّ 
المُؤمِنين. فَلمًا جَنٌ عَليهِ الليل رَأى كوكباً قال هّذا رَبّي فَلَّمًا أفلَ قال لآ 
أجِبُ الآفلين. فَلمّا رَأى القمّرَ بَازْغاً قال هَذا رَبّي فلمًا أفلّ قال لين لم 
يَهِدِنِي رَبّي لأكُوَنَ مِنَ القوم الضَالِين. فلمًا رَأى السَّمِسٌ بَازْغةٌ قال هَذا 
رَبّي هذا أكبَّرُ فلمّا أفلت قال يا قوم إِنّي بّريء مِمّا ُشركون. إنْي وَجَهِتٌُ 
وَجهِي للذِي فطر السَّمَاوَاتِ وَالأرض ححنيفاً وَمَا أنا مِنَ المُشركين» 
(الأنعامى. 5:5/ا-80). 

09( . . 5 5 5 8 

وقوية الكو اكتيو و التقي وان امو يا ور 37 يلي 
التوالي» إلى الحقائق الداخلية للروح» أي الحس المشترك والخيال 

٠ 00 -‏ 3 ع > إ|عه.ه اط 5 . ِ 
والعقل.”''' وتفيض هذه الحقائق الداخلية عن الروح ويتم التمثيل لها 
بالكواكب والقمر والشمسء» وتتحول هذه الصور المثالية بدورها إلى رموز 
لهذه الحقائق . ويدرك الصوفي بحدسه المباشر» وهو يتأمل هذه الصور. أنها 
تمثيل رمزي للروح» وأن الظواهر الحسية المدركة قد استحالت طبقاً لرمزية 
الحقائق التي تجسدهاء وأن كل رؤية هي تجل للوجود في داخل الروح» أي 
إن الكوكب والقمر والشمس وحقائق الروح هي تجليات للأسماء والأفعال 
الإلهية. تعني الرؤية إذأً أن الله يتجلى في روح الإنسان» وتتجلى هذه الروح 


(19) لمزيد من التفاصيل حول تفسير الآيات المذكورة» انظر: 
176-18 .ص مأك .02 ,5014757716 اه 15716ل1 211:00 


)٠١(‏ لمزيد من التفاصيل» انظر كتابنا: 


56 12 , لا طن ,.ااء .02 ,5014715771 اه 211::0011157716 


7: 


عالم المثال» عالم التحولات 


في العالم الخارجي في شكل صور رمزية وأشكال نمطية بدئية.''"' وهكذاء 
فكل رؤية هي على علاقة وثيقة بتجلي الأحوال الداخلية التي تحؤّل» بمجرد 
انعكاسها في الخارج» المحسوسات التي تتجلى فيها إلى رموزء مهما كان 
نوع هذه الأحوال: حس مشترك» خيال» أو عقل. ويتطلب الإقرار بهذه 
الأحوال كما هي» أي بصفتها رموزاء أن نفككها ونعيدها إلى أصلها الذي 
فاضت عنهء ويتطلني هذا ندوره شرجا وتأويلاً تفرضيههما عنية الزمز نفسه 
ووظيفة الخيال العرفانية . 


ينعكس عالم المثال الرمزي كذلك في المجال «الوسيط» للرؤية في الفن. 
وقد كتب فرانسوا شانغ 11312015 في دراسته المعمقة عن فن الرسم 


الصينى : 


2١) 


من الناحية الفنية» ما إن يشرع رسام صيني في العمل» لا تمثل 
حركاته البتة نقلاً أو وصفاً لموضوع رسمهء بل هي انعكاس لعالم 
داخلي تم فيه مسبقاً استيعاب عناصر العالم الخارجي استيعاباً كلياً. 
فهذا سي تانع بو 511-11128-80 ده بقوله: «قيل أن ترسم 
خيزواناً دعه أولا ينبت بداخلك»). ويدعو وانغ يو بالا عمهةا إلى 
أن: «تنبجس قمم الجبال والأودية من لانهاية القلب». أما كيو 
هسي 1100-1181 فلا يباشر الرسم إلا بعد إحراق البخور والتأمل 
حتى يمتلكه المقدس امتلاكا تاما. وينطبق الأمر نفسه على وانغ مو 
7328-6 الذي لا يستطيع الرسم إلا وهو في حالة سَكر مطبق». 
وينتهي الآمر بيوتاوترو 78/0-180-12 إلى «الفناء» في الفضاء الذي 
فرغ لتوه من رسمه. إن الأمر يتعلق بالحلم نفسه» حلم الإنسان في 


مم هط[ 


3,6 


ما الثورة الدينية؟ 


أن يصير إنساناً كاملا عبر استبطان الظواهر الكونية وترويض 

الإلهام» وفي أن يحقق في الوقت نفسه رغبته الجامحة في إدراك 

الأصل اللامرئي. فمشاهدة رسم صيني لا تُعني البتة مشاهدة شيء 

متناو معروض أمامناء بل إن الممُشاهد مدعو بالعكس إلى المشاركة 

في اللحظة السرية التي يكشف فيها الرسام» بدقة» عالمه الداخلي 

بتحريض من الروح القدس. ومن ثم فالمشاهد مدعو إلى المشاركة 

في عمل الفلة: 0ك 

هذه الرؤية» هي تارة «سراب ينكشف لروح صامتة متأملة؛»”"" وطوراً 

انبئاق لمناظر طبيعية استحللت إلى نسيج من الأحلام إلى درجة لا يمكننا 
معها أن ندرك أيهما الأكثر واقعية: المشهد الطبيعي أم المشهد الحلمي؟ 
وهي طوراً ثالثاً رقية من الضباب والجبال والمياه المترأرئة»؛ حيث يتلاشى 
الداخلي والخارجي في شفافية نمس سحري. باختصار» إن هذه الرؤية شبه 
المستعصية على الوصف هي التي تجعل من الرسام والشاعر الصيئيين 
«رحالتي الروح)”*") في سبيل أن يتأملا «جبال الزمرد». ولقد أنشد هسيان 
شياه طهنتط© مدن835]”* "2 (القرن الثامن) قائلا: 

يا مرآة القلب الصافية» يا شعاعاً لامتناهياً 

اخترقي فراع هذه العوالم اللامعدودة 

وأنيري كل الأشياء» الظلال والأنوار 

يا لؤلؤة مشعة في اللأمكان 


ونجد الرؤية الفنية نفسها فى الفن الفارسى. فقد «فوجئناء فى دراستنا 


20 .9-10 .صم ,1980 ,خضو ,كتاطغط2 ,7202 يق ععمودط :شط ,قطغط0 5زمج25 ه22 
م .0 .م .114 
0 6 .ص .1514 
لحارم .8 .م .1514 


كلا 


عالم المثال» عالم التحولات 


مثلاً لفضاء المنمنمات الفارسية» بأنه لم يبذل أي مجهود لاستكشاف البعد 
الثالث فيهاء ولا أثر فيها للمنظور والجو المحيط. وهذا الفضاء الخالى من 
الأفق ومن الظل والذي يلمع لمعاناً معدنياً متعدد الألوان» ربما د عن 
تأثير مانوي ونوع من تصعيد خيميائي لجزئيات الضوءء انطلاقاً من سحر 
الرسم. إن المعاني العذبة التي تعبر عنها الخطوط» وإن الدقة في الرسمء 
وكذا التقرّح الوهاج للألوان» كل ذلك يخلق في منمنماتنا تناسقا حقيقيا 
ونوعاً من الفيض الضوئي الذي يكون تأثيره في النفس بطريق الافتتان أكثر 
مما يكون بالاستيعاب العقلي . وهكذاء يعطي ها الفضاء الانطباع بأن هناك 
مرآة سحرية تتأمل الروح فيها حلمها الذاتي ائفد 


ولهذاء فإن غياب هذين البعدين [المنظور والجو المحيط] ليس خللاً 
في الرسم ولا أمراً عارضاًء ولكنه بالتأكيد إعادة بناء لعالم مثالي خيالي مجرد 
من كثافة «المادة». إنه فضاء غير متجانس». لكل مستوى فيه لغته ونبرته 
الخاصتان. و«ينبثئق عن هذا الفضاء المتحدي لقوانين الامتداد عالم تمر فيه 
العين من مستوى إلى آخر وو نر اهيبام لفراي المتطور #غالم تجار اب 
الأحداث المتزامنة التي لا رابط زمنياً بينهاء وتشارك فيه العين في انفتاح 
عالم متناسق بفعل الجاذبية السحرية للصدفة أكثر مما هو متناسق بفعل 
الوحدة الجامعة لعناصر ممختلفة» . 59) 


إن عملية إعادة بناء هذا الفضاء السحري تعني تجسيد عالم الروح. هذا 
العالم والمعلق ف نتن المحسوس والمعقول الذي تستحضر صورئه المنعكسة 


على المياه المتراركة للمساحد والرياض صورهة هَ الفردوسى» أي (إقليم الفن 
الثامن» الذي طالما تغنّى به الفن الفارسى والذي تتكرر تجسداته فى كل 


(60)) ,20.4 ,1 .201 ,معوعمتا نآ ,عصفاي0 خط ,'أعصفانت كمع ءا له اعتته! «أنعدع0 عط" ,رصدوع:زةط5 .1 
.9 .م ,1974 
000 1214 


/ا/ا 


ما الغورة الدينية؟ 


المظاهر الكبرى للثقافة الإيرانية. فإذا كان الفن المقدس الغربى يعتمد» 
عسي و أوقر 610 08« ظر بقعي عانترتين التجسيد الإلهي» بعما: التثلام 
والصمت اللذان يخلقان بواسطة العتمة الغسقية للقباب القوطية الشامخة حالة 
التأمل السامية» ففي الفن الفارسي يجد الإلهي طريقة تعبيره الأكثر مطابقة في 
الفراغ الجوهري لأشكال التجلي الإلْهي. وبمك هذا الفراغ»ء حسب هنري 
كوربان» جوهر «ظاهرة المرآةة 0" التي «تجلي أكثر مما تجسّد». 97" ولأن 
العين تدرك العالم بوصفه كشفاً لصور الروح» فإنها تحمينا من «الوسواس 
التجسيدي» القابل للانحطاط إلى نرعة مادية تاريخية بحكم أن «المسافة 
متيو لقيو ل 17 ويندرج في هذه «المسافة القصيرة»» بعبارة أخرى» 
شيء ما يشبه أن يكون تجليا للعالم. إنه قطيعة في المستوى» تجعل العالم 
يبدو لأعيننا قبّة زرقاء لامعة منبجسة على تخوم الصحراءء أكثر مما يبدو لنا 
مجرد شيء معروض أمامنا. 
جغرافيا رؤيوية 

لعالم الروح أيضاً جغرافيته وأراضيه وأنهاره وجباله. ويفترض التوغل 
2 هذا العالم الغريب الذي تختلف إحداثياته الجغرافية عن تلك التي نجدها 
في عالمنا المادي» كشفاًء وبالتالي طريقة حضور أخرى. وبهذه الطريقة 
فقطء. يكون من الملائم تأويل معنى الأراضي الخرافية ومثوى الأبرار والمدن 
العجيبة التي تخبرنا عنها الملاحم والأساطير ورؤى الصوفيين» مع الحرص 
على التنبيه إلى أن كل فهم في هذا المستوى يفترض بالضرورة اللجوء إلى 
التأويل . 

وفي كل من أديان الهند والإسلام وإيران المزدكية» نجد أمثلة تكشف 


2 .م ,1 .آمل ,1971 رولعة ,لتقتطتللة0) ,انعتايهجا بماك انط برصتطره© .18 
)59؟) .م اط[ 
كوه 4ط[ 


78 


عالم المثال» عالم التحولات 


عن حقائق متشابهة إذا ما وضعنا كل مثال ضمن سياقه الخاص . فالفضاء فى 
هذه الأمثلة يُتصوّر بصفته مركزأ سحريا ينتصب فيه جبل كوني مثل جبل ميرو 
دمه35 عاء أو جبل البورز 4150152آ» أو جبل قاف (الذي يقع فى الشمال لا 
في المركز). فالمكان يتولد انطلاقاً من مركز يعيّن مواصفاته في الوقت الذي 
يقسمه إلى إحداثيات مكانية ويفرد الامتدادات ويراتبهاء بحيث يتمايز المكان 
من فارسا 0ن إل حرق عا للأشخاص وللأشياء الموجودة فيها. 
ونعلم جيداًء فضلاً عما ذكرناه» أن التوافق الرمزي بين الفصول والأمكنة 
المتفردة والألوان وكذلك التطابقات الخفية بينهاء يلعب دوراً أساسياً فى 
طوبوغرافيا الصينيين المقدسة.”" " ويتطابق مركز هذه الدائرة في المزدكية مع 
الأنماط البدئية» شأن الفارا دي ياما 2صالآ داك 778:2 هآ في الأفستا"””" 
8 (فنديداد 7176241084“ 11 )71-7١‏ وشأن الخانيراس هآ 
د حيث توجد بذرة العرق الآري» وأرض شوخافاتى 
أوسقطا5” ' الطاهرة (جنة أميدا بوذا 8000488 02ن1ة) الواقعة فى 


)١(‏ أرض خرافية في الميثيولوجيا الهندية. انظر: 

,111 ,تةلإققططص5قةئزل؟ اأء 1-27 ,ل ,11 مسمقعسظ لنمكلما 
إففرة 86-14 .وم ,1950 ركه ,عكامتطل ءغكاهم صل" ,أعصة02 اعع1121 
(*) الأفستا: جمع لنصوص بهلوية ترجع إلى القرن التاسع. . كانت نوعاً من دائرة معارف 

تحوي علوم المبدأ والمعاد وأساطير الأولين... وتنقسم الأفستا إلى واحد وعشرين نسكاً. 
لمزيد من التفاصيل» انظر: آرثر كريستزن: إيران في عهد الساسانيين» ترجمة يحيى 
الخشاب. القاهرةء لا965١.‏ ص ١7١١‏ (المترجم) . 
(0") كتاب (فنديداد) بمعنى الشريعة المضادة للشياطين. يتضمن القانون الديني للزرداشتية . 
لمزيد من التفاصيل» انظر: المرجع السابق» ص 55-١7‏ (المترجم). 
0 .32-33 .صم ,701.1 بأفقظ عط 04 80015 0ع5261 15 رئاءرء1 ااوأطدط عوع/خلآ 
(960) ,201 .صهط ,أممظ عط كإه 80015 4ء7عه3 ص ,ملعلا .8 عل ودنقاعمة .1:20 ,وعامتلصنام مسح طل520 
.701 
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الغرب والتي تلعب دوراً أساسياً في الجودو 3000 الياباني» ترمز كلها إلى 
الحقيقة نفسها: أرض طاهرة منعتقة من شروط العالم النسبي. ففي الهند 
مغلا تنقسم الجامبودفيبا 9م1051اط0ة1 16 إلى تسع فارسات» تمثل إحداهن» 
وهى البهارتا 83881818»: ما يمكن أن نعتبره الفضاء الجغرافى» فى حين 
تمثل الأخريات عوالم الجنة المسكونة بمخلوقات خرافية خالدة. 00 

وتمثل هذه الأنماط البدئية» أيضاًء مخططاً لأرض متخيّلة على شاكلة 
الكون. وتشير المراكز التي تحيل إليها بعض هذه الأنماط إلى مكان مميز 
يمكن أن يتم انطلاقاً منه التواصل بين مختلف مستويات الوجود. والمركز 
هو مكان تتواصل فيه السماء والأرض والفضاء الوسيط» وتقترن مع بعضها 
بعضاً بفعل القطيعة في المستوى . فالرؤية الطوبوغرافية للعالم تصبح النموذج 
الأرضي للماندالا 224212<ت» أي ركيزة للتأمل إما في شكل زهرة لوطس أو 
يانترا 138158 أو رسوم أيقونية بأسوارها وحدائقها وآلهتهاء شأن الماندالا 
التيبتية 05ذةاءط 523202135 165» أو في شكل جغرافي تمثله البلدان السبعة 
المسماة كشوارس 5ة#تطاوء1» أو الفارسات التسع. 0 تكن أشكال هذه 
الأنماط البدئية ومهما تنوعت بناهاء فإنها تنطق كلها بحقيقة واحدة في هذا 
الفضاء المحدد والمتميز انطلاقا من مركز تلتقي فيه كل الاتجاهات التي 
انبثئقت منه. وهذا المركز هو السرّة والموضع الخفي اللذان يتم فيهما 
الاحتكاك بمناطق أخرى من الوجود. ويطابق هذا المركز في المزدكية روح 
الإنسان؛ أما فى التقاليد الدينية الأخرى» فإن الجنات الأرضية مثل أرض 
الشوخافاتي 520 الطاهرة و(الإقليم الثامن». والأتراكورو 10111 
(أرض خيالية في الميثيولوجيا الهندية) لا توجد كلها في المركزء بل 
توجد في :مستويات كونية تتجاؤر عالفنا العارمن المكثل بشتروط الزمنان 
والمكان»..وتؤقي جالضية إلى هذا العالم الدون: تنس الذي يؤديه المرقهز 
بالنسبة إلى الإحداثيات المكانية . 


يروي لنا الشاعر الصوفي الفارسي فريد الدين العطار في كتابه منطق 


وبق 


عالم المثال» عالم التحولات 


الطير:”"" حكاية الطيور التي أرادت بلوغ وكر السيمرغ في قمة جبل قاف. 


1 وبعد محاورات مطولة استأنفت الطيور رحلتها ومرت بأودية 
الامتحان السبعة» وعند وصولها إلى القمة لم يبق منها سوى ثلاثين طائراً 
(يوجد في الفارسية تلاعب بالألفاظ بين كلمتي سى ‏ مرغ وتعني ثلاثين 
طائراًء وسى مرغ وتعني الطائر الأسطوري). وأدركت هناك الطيور أنها هي 
هي» وعوضاً عن أن ترى السيمرغ رأت صور ثلاثين طائراً لم تكن سوى 
صورها الذاتية. 


إن المعنى الرمزي لهذه الرحلة نحو المركز شفاف. فلكي تصل الطيور 
إلى ذواتها وإلى نفوسها (وكر السى مرغ) خضعت لاختبارات مريعة» وهلك 
كثير منها في الطريق» ولكن تلك التي وصلت إلى القمة التقت بنفسهاء أي 
توصلت إلى خفايا ذواتها التي هي مركزها وأس كينونتها.”*" 


إن الولوج إلى هذا المركزء أو إلى هذه الأراضي الخرافية» يعني 
الولوجَ إلى عالم غير مدنس . كما أن النفاذ إلى مستوى أعلى من مستويات 


(0”) فريد الدين العطار: من أشهر صوفية الإسلام» ولج .بنيسايور سنة 0405ه» توفي سنة 
/1"ه. من أهم مؤلفاته «تذكرة الأولياء» و«إلهي نامة» و#خسرونامة». . . إلا أنه اشتهر 
بمنظومته: «منطق الطير». وتشتمل على مقدمة مدح فيها الرسول والخلفاء الراشدين 
الأربعة. ثم انتقل بعد ذلك إلى سرد قصة الطير وقسمها إلى 15 مقالة وتخللتها ١8١‏ 
حكاية سيقت لتوضيح أفكار القصة الرئيسية. لمزيد من التفاصيل حول العطار ومنظومة 
منطق الطيرء انظر مقدمة منطق الطير: دراسة وترجمة بديع محمد جمعة» ط1»ء دار 
الأندلس» بيروت» 1918 (المترجم). 

(8”) جاء في المقالة الخامسة والأربعين ما يلي: (..) جاءهم الخطاب من الحضرة قائلاً بلا 
لفظء إن صاحب الحضرة مرآة ساطعة كالشمس. فكل من يقبل عليه يرى نفسه فيهء ومن 
يقبل بالروح والجسد يرى الجسد والروح فيه؛ ولأنكم وصلتم هنا ثلاثين طائراًء فقد 
بدوتم في هذه المرآة ثلاثين طائرأء وإذا حضر أربعون أو خمسون طائراً فإنهم يرفعون 
الحجب عن أنفسهم» وإن تردوا إلى هنا أكثر عدداً فإنكم ترون أنفسكمء وها قد رأيتم 
أنفسكم». المرجع السابق نفسهء ص 455-47١‏ (المترجم). 


م١‎ 
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الوجود يعنى تجاورٌ وضعنا البشري والمشاركة فى أنماط الوجود اللطيفة 
واللازمنية» مثل تلك التي ينعم بها سكان هرقلايا 51011218 أو الكاملون 
ساكنو الفارسات والأراضى العلوية. 

التأويل والتماثل 


تشكل البنى التي استخرجناها من دراستنا لرؤية الإنسان السحرية 
الشعرية كوكبة ينتظم فيها كل شيء انطلاقاً من تجربة الوجود الأصلية التي 
سميناها «المركز اللامرئي». ويشكل هذا المركز اللامرئي المحور الذي يدور 
حوله كل شيء. فهو مؤسس العالم والإنسان. وتفرض هذه البنى نوعاً من 
المعرفة يعادل فيها الكشف* قطيعة في المستوى». وتتوحد من خلالها الرؤية 
والمعرفة بفعل القدرة التحويلية للعرفان. والعرفان ليس طريقة كفيلة بفهم 
حقيقة العلم كما ستصبح في فجر الفكر الحديث مع بيكون وديكارت 
وسبينوزا الذين استعاضوا بمناهج المعرفة - سواء في فن الاختراع أم في 
الشك أم في النسق الهندسي 86022605300 2026 16 - عن تجربة الوجود 
الأصلية» وإنما هو إدراك مباشر للجواهر التى تحتجب وراء المظاهر. وبما 
أن الإنسان يكابد ألم هذا الحنين إلى الأضل: فكل فكر يعكس هذا الحنين 
هو في حد ذاته فكر يبحث عن الأصل» وكل إحساس يحفْز هذا الحنين هو 
اك نكس هذا الأصل نفسه. 

فعلى سبيل المثال» تجيب الديانة الهندية عن سؤال: لماذا يجب أن 
يكون هناك فكر عوضاً عن لاشيء؟ بالقول لأنه يوجد خلاص 700158؛ وعن 
سؤال: لماذا يجب أن يكون هناك خلاصء» تجيبء. لأنه يوجد بعث 
8. ويوجد بعث لوجود علم باطني 37103. ويوجد علم باطني لوجود 
معاناة وجودية 8طعلطندك. وما أوجد كل هذا الاستدلال المنطقى ليس سوى 
التوق إلى الوجود 5212028 الذي يضعنا ويا لوجه مع 56 الوجود 
الأصلية. إن المعاناة هى الحد النهائى لتسلسل الأسباب المذكورة» كما هى 
الحد الأول في السياق الكو ذدكل شيء معاناة» وكل شيء زائل» كما 


لها 


عالم المثال» عالم التحولالات 


يقول بوذا. ويضيف مصنف اليوغا سوترا 7083-53158" الشهيرء باتانجالى 
للدزقنهئط: أن المعاناة تتأتى من العلم الباطني؛ ولكن العلم الباطني يتبدد 
بواسطة اليوغا (الاتحاد)» ونتيجة اليوغا هي العرفان 828هز» ونتيجة العرفان 
هي الخلاص. وإن هذه الصدمة الأولية هي التي حركت كل هذه السيرورة 
بحيث يصبح الفكر عودة إلى المنبع وإزالة لما أضيف بطريق الوهم إلى 
الوجود. 
ويقول كبار صوفيي الإسلام في هذا السياق نفسه: «ما رأيتَ شيئا إلا 
رأيت اللّه قبله».”" فبداهة الإله نفسه هي التي تؤسس حقيقة الأشياءء لا 
يقة الكوجيتو الاستنتاجية أو مبدأ السبب الكافي. وهكذاء فالتأويل ينبع 
من وضعية الإنسان باعتباره منادىّ عليه. وأيئما يوجد نداء» توجد بالضرورة 
حركة باتجاه من ينادينا - كما أنه من الضروري أن نكشف عما يبقى محتجباً 
وراء هذا النداء -» ويصبح التأويل. من خلال هذا المنظورء إلى حد ماء 
الماهية المؤسّسة لشرط الإنسان» وربما الدافع الذي يحركه ويوجهه نحو ذاته. 
هذه العودة إلى الذات يُعبّر عنها - مثلما رأينا فى كل إبداعات الفكر 
التقليدي الكبري,ت بالمتموف «وهو منعوة يخطت باتخادف" التقاليد الدييةة 
ولكنه يمثل برغم ذلك الأساس المشترك لكل هده التجارب بفضل التمائلات 
التي ينشئها بين قوس النزول والدرجات التصاعدية للمعرفة الكاشفة (التي 
أنتجها علم اللاهوت السالب). ولم يكن التأويل ليوجد لو لم يكن العالم قد 
من شبكة رموزهء ولو لم يكشف لنا التأويل» وهو ينقلنا إلى مستوى آخر من 
مستويات الوجود (بفضل القطيعة في المستوى)؛ عن باطن الأشياءء ولو لم 
يسمح لنا برؤية العالم بعيون الروح» ولو لم يؤسس بذلك تطابقاً بين ظواهر 


(9؟) هذا الأثر منسوب إلى أبي بكر الصديق وقد أورده محبي الدين بن عربي بكثرة في الفتوحات 
المكية. انظر على سبيل المثال: الفتوحات المكية» تحقيق وتقديم د. عثمان يحيى» الهيئة 
المصرية العامة للكتاب» 15486» السفر الرابع» فقرة 3774 ص 21١8‏ السفر السادس» 
فقرة 065ء ص 174» السفر الثامن» فقرة 53771 ص ...40١‏ (المترجم). 
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الأغياة ونواظنها :- أولة يتن التآريل إعافةاكيشاك المطابقة ببق ونه لشم 
وقفاهء وبين ظاهره وباطنهء وذلك في لحظة تزامنهما السحرية؟ وينتج عن 
ذلك أن كل تأويل يفترص تماثلاً أو علاقات مماثلة تناسبية. فعندما نباشر 
الأويل فإننا نطلق عملية تفسير تفضي بنا تدريجياًء بفضل حركة تصاعدية» 
إلى مستوى تترامز فيه جميع المستويات الواقعة على الدرجة نفسها. 

وعندما نلج عالم الخيال نكشف الحجاب عن الزمن الخفي للتطابقات» 
وعن الفضاء النوعي للحضارات الإلهية» وعن السببية التزامنية للأحداث» 
بحيث يصبح كل شيء سبباً لكل شيء. ونكشف الحجاب أيضاً عن حقائق 
الروح بطريقة تجعل من السماء الداخلية والسماء الخارجية مظهرين لشيء 
واحد. ويطابق المعنى الظاهرُ للحرف المقدس في عالم الروح المعنى الباطنَ 
لهذا الحرف نفسه.”'*' وينطبق الأمر نفسه في ما يتعلق بموضوع إعادة توجيه 
الزمان الآفاقيى نحو الزمان النفسي كما بينته تأويلات عبد الوهاب سمناني. 
ويقول هنري كوربان: «لا تعني إعادة توجيه الزمن المذكورة الانتقال إلى 
مساحة وعي جديدة» بل التحوّل الداخلي لدى الإنسان» 417 

(إعادة توجيه الزمن» هي التي سمحت بشكل أساسي للفكر الهندي - 
عن سبيلن المقال د بان كي قيلؤلاث من الحبائللات كنا عدت له 
بمعانقة جميع مظاهر الوجود الإبستمولوجية والكونية والأسطورية بطريقة 
تأليفية جامعة. ولأن رؤية الإنسان العرفانية تفترض تأويلاء فهي تسوّغ أيضاً 
العمل بقانون التوافقات الذي يسهل عملية الانتقال من بنية ثقافية إلى 
أخرى باستخدام منهج مقارن متمحور أساساً حول قانون «الممائلات 


التناسبية») 22220115 06 222108165 و5عنآ . 


(40) لمزيد من التفاصيل» انظر: فلسفة التأويل» المرجع السابق نفسه؛ ص 597 وما يعدهاء 
(المترجم) . 
ع2 8 مراك .جه ,العاتمجم1 :رياط جلا 


:م 
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لقد عرّف ب. ماسون أوسيل 2425502-0105561 .2 هذه المماثلات فى 

كتيب ألفه في العشرينيات من القرن العشرين» بقوله: ْ 

لا يتمثل المنهج المقارن في إثبات التماثلات أو التغايرات. فقد 

نستنتج في الحالة الأولى قوانين متشابهة انطلاقاً من أشياء متنوعة. 

ويخصص هذا المنهج في الحالة الثانية فرادة المعطيات التجريبية 

يقة غير قابلة للتبسيط. ويفضي المنهج المقارن في الحالة 

الأولى إلى علم» ويفضي في الحالة الثانية إلى تاريخ» في حين أن 

الفلسفة المقارنة» حتى وإن تكن وضعية» ليست هذا ولا ذاك. وإن 

التولحة القن منطلى مده الفليفة الجقازنة تعن التساقلة طيقا ”لا 

تسعوك فلو الريناضياك التتاسهاة :اف تاذل اين فتكون (أ) 

بالنسبة إلى «ب» مثل «و» بالنسبة إلى «ي». وتتكيف مثل هذه 

المعادلة والتغاير الكبير بين 3 و«و) وبين (ب» و(ي). ولا فائدة 

للبرهنة على ذلك من توضيح المحتوى التام للعناصر الأربعة 
المذكورة» فمعرفتها ولو بصفة إجمالية قد تكفي."*) 

ولكي نبرز هذه التماثلات ونكشف عن بناها النوعية في سياقاتها 

انخاس :.. سقدس: أذ ذف فلم إلى ينه الصيوقة الاجمالة الى ربودتا طنها 

ماسون أوسيل - ويبقى فكره في هذا المستوى شديد التبعية للتاريخ - منهج 

فهم «ءطه]77:5. وهوء كما يقول الفلاسفة الألمانء منهج قادر على الإبانة 

عن محتوى المأثور الديني؛ أي عن الطريقة التي تبدّى بها تاريخ الروح في 
وعي من عاش هذا التاريخ» مما يحتم اللجوء إلى منهج تأويلي . 

هذا التأويل يجده هنري كوربان في الفينومينولوجيا؛ المنهج الأكثر 
قدرة» حسب رأيهء على فهم المعنى الخفي في العقائد الباطنية . 

ترتبط الفينومينولوجيا أساساً بشعار العلم اليوناني: 18 هذة562 


2:00 26-27 .مع ,1923 ,كاكة8 رءغ :0712© ع1:أومده!:8ظ صل ,أع5كنا0) مذكة11 .282 
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8 ومعناه إنقاذ الظواهر. فماذا يعني ذلك؟ الظاهرة هي ما يبدو 
للعيان» وهي ما يظهرء وهي التي تُبرز بظهورها شيئاً لا يمكنه أن ينكشف 
فى هذا الظهور إلا ببقائه فى الآن نفسه محتجباً وراء مظهره. وثمة شىء ما 
نيدو في الظاهرة ولا يمخطيع أن نظهر .فيه إلا باختجابة' فبها: ' وتعلن الطاهرة 
عن نفسهاء في العلوم الفلسفية والدينية. في المفردات الفنية التي يتواجد 
فيها لفظ عنههطام المأخوذ من اليونانية عنههطمنامة > التجلى» وعتمقطممعط) 
- التجلي الإلهي» ودنسةهمه:»هاط - التجلي المقدس. . . إلخ. والظاهرة 
01213 هي الظاهر والخارجي والجلي . وما يبدو في هذا الظاهر مع 
تحجبه فيه هو الباطن والداخلي والمحتجب. وتتمثل الظاهرانية 
(الفينومينولوجيا) فى إنقاذ الافرق أى (إنقاذ المظهر»» بإبراز أو بالكشف 
ف الععفقة الر دياو يق ذلك الحطينر روعت هرف اق 
الفينومينولوجياء هو علم الكشف عن المحتجب واللامرئي الماثل تحت 
المرئي» وهو العلم الذي يترك الظاهرة تبدو كما تظهر للذي تظهر له. إنه 
نهج آخر غير نهج تاريخ الفلسفة أو النقد التاريخي 9*) 


إن ما أفضت إليه طريقة دلثى '[06غ211 والمدرسة التاريخية الألمانية9؟؟) 
فى الفهم 562 ثم حدوس الماهيات 177765625505811 لدى هوسرل 
111155611 وتأويل الأنطولوجيا الأساسية عند هيدغر فى «الوجود والزمان» ماء5 


+26 فصناء كل ذلك له شَبَّه مدهش بما تسميه مؤلفات العرفان الإسلامية 
القديية كشت المقط يت 1*9 ولكق؟ إذا كاقة الفيق ميتو لوجيا ك3 نضفة 


(*؟) عمسمعنصةذز علمتغمصا عتمؤلجعه ,عفعممممء عتاممدمائطم اء عاناعتصعمء! ءةووده!/28 ,صتطده© بصمع1آ 
.م ,1977 ,5قع0هم.آ ,عتطدوهومانطم عل 

(5:) حول هذا الموضوعء انظر: 
نال أأه0 177277 ,أعطته 030 .11.0 
)6غ .مأك .05 ,سصلطعهم0) .11 
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جيدة الإدراك الحدسي للماهيات» فإنها لا تفضي بالضرورة إلى كشف الأداة 
المعرفية التي يمثلها الخيال الخلاق» ولا تكشف من باب أولى عن الأشكال 
الظاهرانية لعالم رؤيوي أو عن لغة الرموز. ولذلكء» فإن «العودة إلى الأشياء 
نفسها»» والتحرر من المعتقدات السائدة ووضعها بين قوسين» والتخلص من 
المعتقدات المسلَّم بها كما يدعو إلى ذلك هوسرلء كل ذلك لم يُفض إلى 
إعادة اكتشاف مملكة الروح الضائعة. كما أن هيدغر لم يتوصل في تحليله 
لموجودات بنية الموجد «زهوة8" *' إلى بلوغ «الإقليم الثامن» في عالم 
المثال الإسلامي. إلا أن هيدغر بذل مجهوداً جباراً حين بيّن أن مهمة الفكر 
هي بالتحديد الكشف عمًا بقي محتجباً تحت الطبقات التاريخانية لتاريخ 
الوجود. وإذا كان الإنسان نسي معنى الوجود فلأن الوجود نسي نفسه بلجوئه 
الدائم إلى تحجباته. ولكن هذا الاحتجاب يعوض - وهذه إحدى كبريات 
جرأة الفكر الهيدغري - مجهود الفكر التذكاري الذي يفكر بعكس اتجاه 
النزعة التاريخانية» فيحاول القفز فوق الهاوية حتى يكشف عما حجبه بكل 
عناية تاريخ التأويلات وهو ما زال بعد غضاً طرياً. ولم يصل هيدغر 
بتحليلاته إلى عالم نوفاليس 7710970115 السحري» ولا إلى حواضر الخيال 
الخلاق العجيبة» ولكنه فسر لنا لماذا كان الأمر كذلك» ولماذا دُفنت هذه 
الحواضر العجيبة تحت الرمال» ولماذا تنحصر مهمة الفكر في إعادة التفكير 
في ما بقى محتجباً في أعماق الفكر. 


(47) من المعلوم أن صعوبة نصوص هيدغر جعلت المسافة طويلة بينه وبين قرّائه من غير 
الألمانء وهي «مسافة لغة لا تطويها الترجمة» كما يقول الأستاذ محمد محجوب. ورغم 
أن كلمة دودو أصبحت مستعملة في اللغة العربية اخترنا لفظة «الموجد» التي يعتبرها 
ناحتها (الأستاذ محمد محجوب أستاذ الفلسفة بالجامعة التونسية) «إحداثاً» أقدم عليه. 
لمزيد من التفاصيل» انظر: محمد محجوبء هيدغر ومشكل الميتافيزيقاء ط؟. دار 
الجنوب للنشرء تونس »١995‏ صص١٠8‏ وما بعدها (المترجم). 


/اقم 
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تحول الرموز من ثقافة إلى أخرى 


إن جميع بلى الفكر الكبرى هذى التي تشكل وحدة المنظور الروحي 
الذي تحدثنا عنه سابقاء تنسج رؤية معينة وتخلق إطاراً لعالم متناسق تناسقاً 
دقيقاً . 


ولكن هذا الإطار يتغير من ثقافة إلى أخرى ومن فكر إلى آخر. ويؤكد 
العالم الياباني هاجيما ناكومارا 2858تن2131 113[133» على سبيل المثال» في 
مؤلفه طرائق تفكير شعوب الشرق»”"*' على الفوارق الكبيرة بين الفكر 
الهندي والفكر الصيني أو, الياباني» ولا سيما اختلاف المقاربة من جهة 
مفاهيم الكليات والنهج السالب والميتافيزيقا بصفة عامة. فالفكر الصيني 
المولع بالصور المجسّدة والأقل إحساساً بالمنطق وبالتجريد الهائل الذي يميز 
البناءات الميتافيزيقة الهندية الكبيرة» يمتلك طريقة مختلفة في المقاربة. 
ويكفينا كي نتأكد من ذلك تفحص صيرورة التحولات التي تطرأ على 
المفاهيم الهندية المجردة عندما تنتقل إلى فضاء الفكر الصيني حيث تكتسي 


أشكالا معنورة: وكتب ناكامورا فى هذا الشأن : 


إن الميل إلى التعبير عن المفاهيم الفلسفية والمفاهيم المجردة 
بالصور الحسية» هو من خصائص بوذية زن عمنوتط 801100 
مم2 640 فالعالم أو الكون يعبر عنه با-18 مط-صقطى أي «الجبال 


(/19؟) 2ه ووعء5 لإأأويءلاتمنآ عط ,وعاممء2 مععائدظ 6ه ومتتمنط1 2ه 5زة]1آ ,ومسسممعلةك7 مسسزارد11 
4 ,1111 0م110 ,113521 


(14) تطورت «زن» 268 في الصين منذ ألف وخمسمائة عام» وهي شكل فريد من أشكال 
البوذية يؤكد على ممارسة التطلع مباشرة إلى الطبيعة غير المجزأة للواقع المعروفة باسم 


زازن هممة2 أى نظام زن وترتبط جذورها بوذيدراما قدعقطةنط0ه8 ذى هندى يقال 

يي مطام در ورها بو وهو بودي هندي يي 
إنه جاء إلى الصين فئ القرن الخامس . لمزيد من التفاصيل» انظر: الفكر الشرقي القديم ' 
مرجع مذكورء ص 586 وما بعدها (المترجم). 
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والنهر والأرض الواسعة». والأنا الآأساسية للذات الإنسانية يُعبّر 
عنها بتتاطة 1-1 2دنانز-215:20» أي «قطرة ماء في الينبوع» . ويُعبّر عن 
طبيعة الإنسان الخاصة بتاتة-معتم تواحصمعم» أي (وجه وعين 
أصليين»» أو بعسقتماءعمء؟ تاعصعم أي «هواء أرضه وضوئه». وبما 
أن هذه الأنماط التى استّعملت فى الترجمة الحرفية للعبارات 
الهندية الأصلية مثل متطءهعم في منايا عبارة نطلهط (إشراق) أو 
نالتهعطه في مقابل عبارة 1305818 (كونك كذلك - الخواء). لم 
تكن مناسبة للفكر الصيني» فإن التعابير المجسّدة للصورء كتلك 
التي ذكرناها سابقاً. هي التي وقع تطويرها.'**) 
وعلى الرغم من ذلك» ومهما تكن الاختلافات بين هذه الثقافات - 
وهى فعلاً اختلافات كبيرة - فإن التوق نفسه يخترق كل هذه التقاليد 
الديمة الكو عا رصق سود اند د انهاه الد وله تعر كن فقيل 
الأخلاق الخلاصية للإنسان الحكيمء سواء أتعلق الأمر بعقيدة الخلاص 
الهندية 25001858 أم عقيدة الإشراق 581021 في بوذية زن» أم اللاحركة في 
التاوية 0-61”. باختصارء فإن الروح نفسها تحرك كل هذه الرؤى حيث 
يحدد العرفان بكل تنوعاته علاقة الإنسان بأصل”الوجودء كما يحدد الوضعية 
المفارقة للحكيم المتحرر الذي جعل من العرفان» بمعنى ماء التجربة 
المحررة. 
إن بنى الفكر الكبرى هذه - أي مركز الوجود اللامرئي» والنزول 
والصعودء والبنى الثلاثية وعالم التحولات الخيميائية الخيالي وحركة المعرفة 
التصاعدية التي تشكل دائما طريقة «سالبة» - تخلق جوا تجاذبيا وسحريا 
تزامنياً» وربما (كما يقول حافظ الشيرازي) «إقليم وجود» بين عوالم تتواصل 
في ما بينها. ويخرج بفضل (إقليم الوجود» هذا نمط بدئي 6مل]2:6 من 


)2:9 .9 مص راق .م0 ,ره كناطمة علدا 3تزز12] 
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كوكبته ليتحول إلى الكوكبة التي تليها ويندمج فيها ويتعرض لتأثيراتهاء ولكنه 
سرعان ما يسترجع مداه ويحتفظ بمكانته ويستحيل إلى ممائله بفضل قوة 
الفكر التمثيلية والتركيبية. ولا شك فى أن التسميات تتغير والمظاهر تتبدل» 
ذلكن اليد الزلية الجحد الإزنو المع طق متاجمة ها دادر لا عن 
محل رمز آخر مُشاكل له من دون أن يسقط فى المجال الضحل للكناية» 
وم زان نقد ملك المي # لقنرتن الفتد يل : وهكذا يصيح الجبل 
الكوني المزدكي الصنئو المُشاكل للجبل النفسي - الروحي قاف في العهد 
الإسلامي» كما يصبح الفار جمشيد 4نطودة3 06 722 16 (أرض ميثية في 
الكوسمولوجيا المزدكية) الصنو «المشاكل» للإقليم الثامن في الإسلام» كما 
أن عقيدة الخواء 2لإدن”8 في الديانة البوذية تتماثل مع عقيدة التاو في الفكر 
الصيني. ويصبح الحب المتجلي في العرفان الإسلامي» كما جاء في كتاب 
دارا شيكوه السالف الذكرء مماثلاً لعقيدة الوهم الكوني في الهند (مايا). أما 
التأمل الهندي 803إطك فيتحول» في شكله البوذي» إلى شانغ 08328 في 
البوذية الصينية» ثم إلى زن 265 في البوذية اليابانية . 


ويمكننا الإكثار من الأمثلة؛ فهى تؤكد أنه إن أصبحت تحولات كهذه 
ممكنة من دون قطيعة ومن دون تلك الصدمة النفسية التي يُعبّر عنها اليوم 
بنعوت تحقيرية مثل «التغرّب»», وخاصة من دون ظهور أنماط فكرية هجينة 


تتحرك على وتائر متشابهة» وتخترق عالماً لتلج عالماً مماثلًء من جهة 
المضمون الأنطولوجي للرموز. كما يعود الفضل في ذلك إلى أن حركتها 
هذه تعم من دون أن يُعتبر ذلك «إفلاساً»» ومن دون أن يتم ذلك على 
حساب جوهرها السحري» وإنما هي حركة اندماج - بفعل حركة تزامنية - 
في عالم يتخذ فيه محتواها (برغم تبدله بفعل تغيّر المحور الثقافي) شكلاً 
يبقى فى الحالتين قابلا للمقارنة بنيوياء فيستفيد الاثنان (الصورة الواردة 
والشكل النض تتخذه) من قوة الفكر التشكيلية. ويعني ذلك أن عملية التبادل 
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تتم في مستوى الرمز. ويفترض كل رمز وجود عالم من الصدف يستحيل فيه 
المرئى واللامرئى» واحدهما إلى الآخر. وبما أن الرمز مشحون بقوة إلهية 
مسانية من بئنة الك نفسهء أي قوة إلهية مباطنة لقدرته اللغوية التشكيلية» فلا 
صدع يحدث أثناء هذا الانتقال» بحيث يظل الرمز الوارد العلامة المشاكلة 
للحقيقة نفسها برغم اندماجه في كوكبة أخرى . 

ولا توجد هذه البنى المتشاكلة فى مستوى العلاقة بين الثقافات فقطء 
ولكنها توجد أيضاً فى مستوى العلاقة الل الحضارة الواحدة. وبما أن لغة 
اوعد لله مععددة المعاتى ,والأكفالن مكنا إن أن تعيب تدسداك 
مختلفة» أي تمائلات 0 نس 'الستعويات: المتراضة فى الكوكة الكقافية 
الواحدة (شلالات التمائلات في الفكر الهندي مثلاً)» وإما أن تظهر 
- بتحولها إلى سياق آخر - في قوالب أخرى قادرة على حمل شحنتها. 
ونورد في هذا الشأن مثالين: 

أ - تحول الأفكار الأفلاطونية على يد السهروردي إلى الملائكولوجيا 
المزدكية ؛ 

ب - المطابقة المنجزة من قبل الفارابي مع بدايات الفكر الفلسفي في 
الإسلام بين العقل الفعغال عند الفلاسفة والروح القدس في الوحي النبوي. 

ولكن هذه التحولات تتحقق دائماً في مستوى وعي ممارسي العرفان» 
أي في مستوى من يعيشها ويختبرها بفضل التأويل. وإذا كان السهروردي 
استطاع مثلاً إعادة إحياء الغنوص المجوسي الإيراني القديم» فلأنه أعاد 
تحيين الرموز التي لم يتقادم مفعولها بعد: فقد كانت الرموز في عالم المثال 
والتحولات معاصرة لتلك التي كانت الأفلاطونية المحدثة والرموز القرآنية 
تعبر عنها. ومن ثمء فإن تحول الرموز يتم في مستوى التعاصرية اللازمنية 
لتاريخ الروح وبواسطة قوة الصوفي التخيلية» أي في هذا «الفضاء» الذي 
يعكس الحقائق الباطنية. وبما أن الصوفي يعيد تحيين هذه الرموز كاشفاً عنها 
الحجاب في أفق الروح بواسطة التأويل» فإنه يستطيع أن يصبّها في قوالب 
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ممائلة لثقافة معينة أخرى. وبالتالى» إذ يحقق الصوفى وحدة هذه الرموز 
يذاخله عن :طريق آلي#المطايقة ؛ :فاته يعرجهها فى عدله بعك بصنا هذا 
العمل الشاهد على هذا التركيب الجديد. ف«الموضع» أو «الشكل» الذي تتم 
فيه هذه التحولاات» يشكل كلاهما «فضاء» الروح» وربما البنى الديناميكية 
للنمط البدئي وللرمز. 

لأجل كل ذلك كان تلاقى الثقافات الكبرى (العلاقات بين الأفلاطونية 
المحدثة والمزدكية والإسلام في إيران» والعصر الذهبي للعلاقات الهندية - 
الإسلامية التي ابتدأت في الهند منذ القرن السادس عشر الميلادي زمن حكم 
«أكبراء واندماج البوذية .والشنتوية 26:واه:هف56 في القرن السابع عشر 
الميلادي فى اليابان فى صورة «شنتو ذي فرعين» 40هنط5 0832658 أو التوازن 
الكتيى اللى سقف تعاش ونانات "الصين الثلاف (الكرفرشيوسية والعارية 
والبوذية) وانسجامها في ظل حكم أسرة تانغ»؛ دليلاً على قدرة تأليفية هائلة. 
ويتمثل هذا التأليف» في حدود ما أمكننا تقييمه انطلاقاً من الأعمال 
المنجزة» في تطابق الرموز المحمّق في مستوى التحولات أو في مستوى ما 
سمّاه دارا شيكوه (مترجم الأوبانيشاد إلى الفارسية في القرن السابع عشر 
للميلاد) المجمع البحرين». وقد صبت جهود التقاليد الدينية الاسيوية الكبرى 
في اتجاه إعادة الاندماج والتوحيدء كما تشهد على ذلك القدرة التأليفية 
الهائلة للديانة الهندوسية» أو العمل الجبار الذي أنجزه الملا صدرا الشيرازي 
في القرن السابع عشر الميلادي في إيران» والمتمثل في إدماج عرفان ابن 
عربي في النظرية الفلسفية المشائية والفلسفة الإشراقية (إشراق سهروردي) 
والموضوعات الكبرى للتشيع الاثني عشري. وقد حالت كل هذه الجهود 
دون حدوث تلك التصدعات الفكرية الجذرية التي أفضتء مع الرشدية 
اللاتينية في الغرب» إلى القطيعة بين الإيمان والمعرفة» كما بين الفلسفة 
والدين» وأدت إلى ظهور تلك الحركة التى سماها بعض المفكرين الألمان 
«العدمية الغربية» . ْ 
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عالم المثال» عالم التحولات 


وتكشف هذه البنى الفكرية الكبرى» بالإضافة إلى ذلك» عن كيفيات 
أخرى من الحضور في العالم. ولما كانت هذه الكيفيات قد تغيرت بفعل 
هذا التحول المفاجئ الذي طرأ على الإنسانية الغربية منذ القرنين الخامس 
عشر والسادس عشر الميلاديين» فقد انهارت هذه البنى وأضاعت عالم 
الروح» فاضمحل تاريخها وحل محله التاريخ بحصر معنى الكلمة. 
وانهارت» بموازاة ذلك» رؤية العالم التراتبية وقوسا النزول والصعود والبنية 
الثلاثية وعلم اللاهوت السالب والصور الظاهرانية للخيال» فحل التطور ذو 
البعد الواحد محل الصعود الدوري التزامنى» وحلت أزمنة أمكنة الامتداد 
الهندسي المتجانسة محل الأزمنة والأمكقة المتفردة ل«فضاءات» الروح» 
والسببية الفيزيائية محل تطابق الرموز التزامني» وثنائية الجسد والروح محل 
بنية الفكر الثلاثية» والكناية محل الرمز. وأفضى فقدان الرمز لشحنته الإلهية 
المقدسة. إلى فقد كل محتوى نفسي وروحي وتدنيه إلى مستوى الكناية 
الضحل» وربما إلى مستوى المفهوم +مه0ههه» مقترباً بذلك من طبيعة 
الجزئيات والأحداث الفريدة والواعية. وقد قلب اضمحلال الرموز وانهيارٌ 
بنى الفكر التقليدي الكبرى» رأساً على عقب. رؤية الحضارات القديمة وما 
كان معقوداً بينها من علاقات. ودخلت الحضارات الآسيوية الكبرى, ابتداءً 
من العهد الاستعماري. في فلك الغرب كي لا تخرج منه أبداً. 

وانعزلت نتيجة لهذا الافتتان هذه الحضارات عن بعضها بعضاً. وإذا 
استطاع البيروني أن يكتب في القرن الخامس الهجري (العاشر والحادي 
عشر الميلاديين) مَؤْلّفاً عظيماً عن الهند»”**© وإذا توصل المير فندرسكي 
6511م 3015 إلى أن ينجز في القرن السابع عشر الميلادي منتخبات 37 
اليوغا فاسيستا 77255155]582 082لآ عنونها ب منتجات جك؛» فلن يكون هنالك 
تواصل بين الهند والإسلام» أو بين الهند والصين» بداية من القرن التاسع 


4 


ما الثورة الدينية؟ 


عشرء وستكون كل هذه الحضارات متوجهة مستقبلاً نحو وجهة وحيدة هي 
الغرب» ولن تتواصل إلا عبر «مصفاة» أعمال المستشرقين الذين يُسقطون 
مقولاتهم الخاصة على المؤلفات التي يدرسونها أو يترجمونها أو يحللونهاء 
تارة عن قصد وحيئاً عن غير قصد. وتستعمل هذه الحضارات فى أغلب 
الأوقات». بفعل تغرّبها اللاراعي» المفاهيم الغربية لتحديد نناهينها اذاف 
أو لتقييم مفاهيم جيرانها (تتعلق هذه الملاحظة بالطبع بالطبقة المثقفة). 
ولذلكء. فعندما يتحدث الفيلسوف الهندي الكبير سيرندرادات داسكوبتا 
8 516201321858 عن «المثالية الهندية»» فإنه يدخل» برغم سعة 
معرفته وتحاليله القيمة» في مجال الكوكبة الثقافية الغربية» لأن المثالية 
والذاتية والموضوعية هي مُفاهيم لها تضمنات هيغلية وتحيل على مفاهيم 
أخرى غير المفاهيم الهندية 71103287808 التي يفترض أنها تترجمها. ونسوق 
الملاحظة نفسها بالنسبة إلى مفاهيم أخرى مثل الجبرية أو الحلولية أو النزعة 
الإنسانية أو الديموقراطية الإسلامية وغيرها من المفاهيم التي لا معنى لها إلا 
في الفضاء الثقافي الغربي. وسنعود بالتحليل إلى هذه النقطة عندما نتحدث 
عن تحول المفاهيم . 


4: 













أحدث انبثاق العص” نْ السادس عشر الميلادي 
تغيراً مذهلاً في.وعي الإنسان بدا 7 لم» ومهّد لحدوث 
التحول الثقافي الثاني للبشرية,. 


حدث التحول الأول الذي ب 4/ : 


5 برز 19852615[ .>1 
المحور التاريخى للثقافة البشرية» ما بين اله ,#والخامس قبل الميلاد 
حتسليلانة الكل ري البؤناك ف 17/1 السقراطيين ؛ 
ذية و لصي ن كفي عهد وماء115 20آ 
وكونفيشيوس 00218601115). وهو عصر"استيقة 






واللورغوس 10805 لا يزالان يتنفسان على وتيرة واحدة متجاهلين الطلاق 
الذي سيحدث بينهما لاحقاً ويتسبب في تنامي الثاني على حساب الأول إلى 
درجة استئصاله من آفاق المعرفة. وقرك شلنغ عصتلاعطء؟ في مقدمة فلسفة 
الميثيولوجيا: «ألم تر فعلاً أن الميثيولوجيا أصبحتء بمعنى ماء 
بمجرد نشوئها واستيلائها الكلي على الوعي» الموضع الذي يصدر عنه كل 
من الشعر والفلسفة في اتجاهين منفرجين برغم بطء 
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لني 17" "لق كان عضزا الني فيه النكر لسن هنا تل الختمر 
بالفكر. فهما يسقيان العالم من منبع الجذور الحي بقدر ما ينهلان من ذاكرة 
الأساطير. وربما كان هيدغر يفكر في هذا المنبع عندما حاول إعادة توجيه 
الفكه تو العقمة الفداحية الجذن الوجود: واعتير أن الشعر نهر يضعن اانا 
نحو نبعه» أي نحو الفكر بما هو فكر إحيائي وذاكرة 2عكلدءلهة .”") 


أما التحوّل الثقافي الثاني الذي انطلق في القرن الثالث عشر الميلادي 

ولم يكتمل إلا في عصر الأنسية» فهو حقاً أمر آخر. ففي حين شكلت كنوز 
المحور التاريخي تراث شطر كبير من الإنسانية» فإن هذا التحول الثاني لم 
يحدث إلا في فضاء محدد من الأرض» في الفضاء الثقافي الغربي. ويبرز 
هنا تغيير نوعي في وعي الإنسان» يُعتبر بمثابة قطيعة بقي الشطر الآخر من 
الإنسانية منغلقاً إزاءها ورافضاً لها إلى عصرنا هذا. 5556 هذا التحول 
التاريخي الثاني في مفهوم الثورة الكوبرنيكية. فلم يحدث مع استبدال 
المركزية الأرضية بالمركزية الشمسية اكتشاف قانون فلكي فقطء ولكن تمّ 
أيضاً طرد الإنسان من مقره. وقد كتب ألكسندر كويري 120156 #تلصهءءاه : 
لنتك"فى تجتاحة إلن أن أذكد على الأهمية العلمية والفلسفية 

العظمى 5 الفلك الكوبرنيكي الذي قوّضء بانتزاعه الأرض من 

مركز العالم ووضعه إياها في السماء مع جملة الكواكب» أسس 

النظام الكوني التقليدي ببنيته التراتبية والتعارض النوعي بين الوجود 

الثابت في المجال السماوي والوجود المتغير والمنحل في المجال 

الأرضي أو التحت قمري... لقد تمثلت النتيجة الفورية للثورة 
الكوبرنيكية في انتشار الريبة والذهول اللذين تعبر عنهما بكل 


 )١(‏ ,بطعاتاعاعطصة1 .5 .120 ,عتومامطانرم ها ع0 عتطممدملتلام ها م «متاءنطم اط ,ومتلاعطء5 .117 ار 
.9 .م ,آ عدده1' ,1945 ,كتتقم 


(١‏ .7 ,1961 متععصاتطنا1' ,عماعءلا «عبرعدوءةلة عمكاطة ,ماعط أامعاءط د5هل7آ! ,ععوعءل0نعط مأمدلقة1 
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وضوح أبيات جون دون 120826 1052 الشهيرة» وإن بشيء من 

التأخر الزمني: 

إن الفلسفة الجديدة تجعل كل شيء غير موثوق به 

وعتضر الثار قد أطفء تماماً 

فالشمس قد ضاعت وكذلك ضاعت الأرض ولا أحد 

بإمكانه اليوم أن يقول لنا أين نعثر عليها 

الناس يعترفون بكل صراحة بأن هذا العالم قد انتهى 

عندما يبحثون في الكواكب والقبة الزرقاء 

عن الجديد ثم يرون هذا الأخير 

قد انحل مجدداً في الذرّات 

كل شيء تفتت وكل تماسك قد ضاع 

فلا علاقات صحيحة ولا شيء يتماسك مع شيء.”" 

إن نتائج هذا التغيير في المنظور كانت لا حصر لها فلسفياً ونفسيا. 

وقد برز هذا التغيير في مرحلتين» تمثّلت الأولى في ظهور رؤية 

إحيائية حلولية ازدهرت في فلسفة النهضة. وتجسدت الثانية - وهي 

دمعت :ها تنك لها" فى منظومات القرة السازع "عقن المرلادي؛ 

منظومات ديكارت وسبينوزا ولايبتئر. 

وكانت فلسفة النهضة الأوروبية قد قوضت قبل ذلك نظام العالم 

التراتبي كما تمثّلّه القديسان أنسلم وتوما الأكويني. وحلت فكرة انتشار 
العوالم اللامتناهية» كما تصوّرها نيقولاوس الكوزي وأعاد تصوّرها جيوردانو 
برونو 83120 2100320 محل درجات الوجود التراتبية المشاركة بطريق 


فرق .47-48 .وم ,1973 ,دتعةط ,ل كقمستللة 0 ,انارت كرء سسا نه كمه ع71010 باط رن الزوع1 ععلصوععام 
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الممائلة في النظام الإلهي. ويميز برونو بين الكون والعالم: إن الله بما هو 
الكائن اللامتناهي» أو بما هو الكون» هو المبدأ وعلة العالم الخالدة» أو هو 
الطبيعة الطابعة 286112125 2811152 1.32. أما العالم فهو مجمل مفعولاته 
وظواهرهء أو هو الطبيعة المطبوعة 28615868 234058 13. فالقول بالتماهى 
بين الألوهية والكون هو بالضبط ما يعطي العالم هالته السحرية» مكوناً 
بذلك تلك السمة الإحيائية التى تُعَدَ الميزة الأكثر إغراءً لفلسفة النهضةء 
ويعتنقها جميع كبار مفكري 1 العصرء مثل باراقلسوس وبوهمه 06قط»80 
وبرونو. 

ولكنناء بالتوازي مع .هذه الرؤية التي تضفي الحياة على المادة دونةة؟ 
ه2102 » إزاء عملية «تنبيل» لمفهوم المادة التي اكتسبت على هذا النحو 
َرفاً حديدا: فلم تعد. كما كانت في المثالية اليونانية» اللاوجود 26-02 أو 
النظام الزمكاني المفرّد للشخص كما عند القديس توماء ولكنها أصبحت أمّ 
كل الصور والمبدأ الاصلى للتطور الداخلى للذات المتناهية وانتشارها في 
الظام الكرتة إن العام مبووة مكدر (ويسع مكقة بالممائلة) عن الله 
الذي هو مادة وصورة في الوقت نفسه فى مظهري الطبيعة الطابعة والطبيعة 
التطبوعة :قم يعد التدرع التراتتى الغواله المتردة خو ايض بين الله 
والطبيعة» ولكن ما صار يفصل بينهما هو التجانس الكوني لمادة أولية ماثلة 
في الأشياء طراً. وقد ترتبت» عن استقلال الطبيعة المتطابقة مع الوجود 
الإلهي» تبعية هذه الطبيعة للألوهية. ويترتب عن ذلك بالضرورة أن علاقة 
الغا بالله هي العلاقة نفسها التي تحدد المتناهي بالنسبة إلى اللامتناهي . 
فالمتناهي هو العالم المنبثق عن الوجود اللامتناهي» وهو إذآء متناه - 
لامتناه» وذات - فرد»ء وهو في شكل «جوهر فردا أو «مونادا» (برونو). 
ويمثل مرآة تعكس حسب ديا جميع الكائنات المتناهية الأخرى. وسوف 
يستعيد لايبتئر هذه الفكرة في ما بعد. 

العالم إذا متناءٍ - لامتناو» وأداة لسلب اللامتناهي المطلق والفعلي» 
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وكل تعيين هو نفي.”*' وإذا كان اللامتناهي عند أرسطو هو الكمونء 
والوجود بالفعل 1'2061 هو دائماً الوجود المتناهي» فإن الجوهر الإلهي لدى 
نيقولاوس الكوزي هو الوجود المطلق اللامتعين 26501016 25ع 
نمم 16 والعالم لامتناه بكيفية سالبة لا بكيفية مطلقة. وتتكرر 
أسبقية فكرة اللامتناهي هذه لدى كل من كامبلانيلا 02020326112 وديكارت 
وماليبرانش عطعصةءط74216 وسبينوزاء وهي النتيجة المباشرة لانهيار فكرة 
تراتبية مستويات العالم. فالعلاقة بين الواحد والكثرة لم تعد توصف بأنها 
تجل أو فيض» ولكنها انتشار وتطور. إنه أفق جديد يفتح الباب أمام تدشين 
مصير تاريخي. وجملة سبينوزا القائلة بأن «كل تعيين نفي» تنصسده 
نع أقء 22110 تطرواءل بعيدة عن [فلسفة] أر سطو بعذهاعن فكر 
الصوفيين والربانيين الفيضي. وفعلاء فإن الطبيعة في المذاهب الشرقية» 
كالعرفان النظري الإسلامي أو الفيدانتا الهندية مثلاً 5 تفتقا منموءنامره 
لما هو مجمّع في الألوهية في وحدة غير قابلة للانقسام على نحو يكون 
الخط تطويراً للنقطة؛ أو الواقعٌ تطويراً للاحتمال» بل هي مظهر أو وجود 
وهمي مضاف إلى الوجود الحقيقي 8. ولا يمكن العالم أن يصبح 
اللامتناهي السالب لمتناه مطلق إلا في سياق كول متجانس ووسط فضاء فارغ 
كمّت فيه النجوم والسماوات عن أن تكون تجليات للعقول الملائكية» لا في 
سياق تراتبية كون عضوي ترمز فيه كل مستويات الوجود إلى بعضها بعضاًء 
خالقة بذلك مجموعة من مفاتيح التطابق في المماثلة الكونية. وإذا كان 
المئال في العصور القديمة والعصور الوسطى هو الشكلّ الأكمل» فإن التطور 
هو ما سيبدأ مستقبلاً في تثبيت وجوده. فالأهمية التي كنا نعطيها للصور 
المتناهية سنضفيها الآن على «التقلبات اللامتناهية» و«التحولات المستمرة» . 


)ع( 42 بقتعة2 ,كع أطدسه ,كمأمتمطء دع «لاياظ) ,وعدن عل 5وأم ك1 
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وسوف تزدهر هذه العلاقة الجديدة فى المثالية الألمائبة . 0 


ويمكننا إعادة تتبع فكرة اللامتناهي وصولاً إلى مفهوم الصيرورة لدى 
المعلم إيكهارت 81851 2331156 فهي تعني عنده «أن صيرورة الإله إنما 
هى جوهر الإله ذاته) «ءوء؟ صاءة )15 هعل:0688 001165. وتنبجس فكرة 
الانتشار 8 عند المعلم إيكهارت بصفتها علاقة جديدة بين الواحد 
والكثرة؛ علاقة ما هي بفيض أفلوطيني ولا تطور أرسطوطاليسي» ولكنها 
تحمل» بجمعها بين الاثنين» منذئذٍ بذرة مفهوم التطور الذي سيصبح مع 
نيقولاوس الكوزي علاقة المتناهي باللامتناهي. وقد جاب هذا التيار الصوفي 
أو هذه «الحلولية التاركخية التطورية» اا 1 0 ل 011 اه 
5 بعبارة هايمسويت ع 200 كتيار خفيّ العصرّ الوسيط 
فالنهضة مروراً بالربّانيين ونيقولاوس الكوزي وصولا إلى المثالية الألمانية. 


ولكن هذه النظرة الإحيائية الطبيعية التي سادت في عصر النهضة وقالت 
بوحدة عضوية للكون كله؛» اضمحلت بدورها لتترك المكان لرؤية رياضية 
للعالم»؛ وهي رؤية تجاوزت مفهوم الطبيعة العضوي والعلاقة المحايثة بين 
الله والكون» وأحيت من جديد المفارقة الإلهية» وذلك بإخضاعها الطبيعة 
هذه المرة لقوانين الحركة الرياضية الميكانيكية» وأصبح الله بذلك كائناً قديراً 
ولكن لا علاقة مباشرة له بالعالم» في حين أن كتاب الطبيعة ايُكتب بأحرف 
رياضية». وتثير هذه القراءة الجديدة للكون مشكل المنهج الأساسي جداً 
والمحدد جداً في الفكر الحديث» ولا سيما أن الاتجاهات الجديدة يحركها 


(6) فعلاء بالنسبة إلى هيغل كل متناه هو مرحلة في التطور اللامتناهي لصيرورة الروح. كل 
متناه يتطلع إلى الحضور في تأليف أعلى. كل نفي هو تفجر نهاية ما. ولذلك» فإن 
المتناهي لا ينفك يذوب في اللامتناهي أي في التطور الجدلي للروح المطلق (المؤلف). 


10 ,كل هادسسة 7 ,علاودرزصماء كا أت كلك هللرعط4 «ع0 :11126 ا(عدودمجع كاععد 816 ,طاأعمكصسع1] عماء1] 
31 .ص ,1974 
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يتسنى الرجوع إلى ظواهر الطبيعة نفسها بالتخلص من كل تلك المسلمات 
التقليدية» أو تلك «الذاكرة القبلية» التى تحتوي»؛ حسب بيكون» على الكثير 
من «الأصنام الذهنية» المشوّهة للمعرفة التجريبية للأشياء. 

وأن يكون هذا المنهج فنا إبداعياً تلمعنهع؟م1 5ه كما يريده بيكون» 
وشكا عدا كنا ينادي به ديكارت» أو نسقاً هندسياً معتماعتهمعع 220:6 كما 
يجاهر بذلك سبينوزاء فلا يغير هذا شيئاً من جوهر المشكلة. فالعلم يبقى 
في كنهه هيمنة » ويهدف لع القدرة والسلطة» ويسعى إلى إخضاع العالم 
حتى يصبح سيداً عليه. أما في ما يتعلق بصلة هذا المنهج بالطبيعة» فهو 
يعتبر نفسه قبل كل شيء تحليلا للعناصر المكوّنة للظواهر التي توفرها 
الاستقرائي يتوق إلى تحديد «الصور»». أي ماهيات الأشياءء فقد سعى منهج 
غاليليو - وكان أكثر حسما وعلمية - إلى معرفة الوحدات البسيطة للحركة 
عَاليليق: 

ولكن الوحدة العضوية لفلسفة النهضة تحولت مع ديكارت إلى ثنائية 
الفكر والمادة» وصارت الأحادية ثنوية. ففى حين كانت الذات المونادية عند 
علماء عصر النهضة عالماً صغيراً 6 يعكس كل العوالم» أصبح 
هذا العالم مع الفكر الحديث حقل صراعات لا مجال للتوفيق فيها بين 
نظامين غير متجانسين أصلاً. فالمحايئة الحاضرة في كل الأشياء أصبحت 
إرادة لامتناهية لإله قدير لا علاقة له بالطبيعة ولا يخضع لأي ضرورة عاقلة» 
بل ربما هو خاضع لعسف إرادته الذاتية.”"' وبالكيفية نفسها التي تتحول فيها 


0) مع ذلكء فإن باسكال قد ثار ضد هذا الإله الديكارتي اللامبالي بالعالم: «لقد كان 
(ديكارت) فى كل فلسفته وكأنه يريد الإستغناء عن الله ولكنه لم يستطع أن يمنع نفسه - 
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ممائلة العالم الصغير والعالم الكبير إلى ثنائية فكر - مادة» تصبح المادة 
الحيوية والإحيائية هي النظام الميكانيكي للحركة. ويتقلص بالكيفية نفسها 
أيضاً علم اللاهوت السالب الذي ما زال له اعتباره لدى نيقولاوس الكوزي 
وبرونو» إلى المعايير الديكارتية ل«لوضوح» و«التمييز»» علماً بأن هذين 
المفكرين - نيقولاوس الكوزي وبرونو - يمثلان» عشية العصور الحديثة. 
آخرّ محاولة لتجاوز الفجوة التى أحدثتها الثورة الفلكية العالمية. 
ولكن بناءيهما تقوّضا كما نقوفيك نناداث العصر الوسيط تحت تأثير القوة 
الدافعة للمفهوم الرياضي الذي سيّفضي إلى الثنوية الحديثة في الفكر 
الأوروبي. 


لقد حطمت هذه التغيرات الجذرية بنى الفكر الكبرى» وخلقت علاقات 
مستحدثة تماماً بين الإنسان واللّه والطبيعة. ولكى يكون فى استطاعتنا تقدير 
مدى هذه الثورة» سندرس بإيجاز طبيعة المفاهيم الجديدة التي تسببت في 
انهيار البنى القديمة» وكذلك المشاكل المستحدثة التي أثارتها هذه المفاهيم 
الجديدة المنحدرة في مجملها من علم الميكانيك الجديد. 


تهديم البنى الكبرى للفكر التقليدي 

كان المبدأ الجديد يُقصي كل عملية إرجاع للظواهر الحسية إلى القوى 
الروحية بحيث وجدت الطبيعة نفسها بلا روح.” وهو نهج كان من نتائجه 
الأولى اضمحلال الغائية. 


- 2 من أن يجعله يعطي دفعة للعالم لكي يضفي عليه الحركة وبعد ذلك لا حاجة له بهذا الإله؛ 
(المؤلف). 
() بالنسبة إلى هذه الشواهد فقد استلهمناها من التحليلات القيمة والمكثفة ل: 
رمطاعوقمتاءآ1آ عسء1آ ههلا ععط ,عتطممدمائطط ععك علطعتطعدىء© ععل اعبتطجاعط ,لصدطاع لما ساعطاا 
.343-55 .مم ,1957 رتاععق تقاطناط!' ,(عاععطعز5 اتندط) غطه84 .8 .نل .ل 
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عياب كل عائية 


يؤكد واندلباند 24ه0615مة/7, في ما يخص هذه النقطة الدقيقة» أن 
انتصار نظام ديموقريطس على نظامي أفلاطون وأرسطو كان هو الأكثر 
وضوحاً. 

فبيكون يعتبر أن النمط الغائي في المعرفة على علاقة بالأصنام الذهنية» 
وخاصة بالأكثرها خطورة» أي «الأصنام القبلية». ونتيجة لذلك ورغبة منه في 
إفقاد الإنسان القدرة على التذكرء هاجم مصادر كل الأوهام» ولم يكتف 
برفض الميتافيزيقاء بما هي علم تقليدي يهتم بالعلل الغائية» بل أوكل أيضا 
إلى الفيزياء» بما هي علم حقيقي» مهمة معرفة العلل الفاعلة من دون غيرها 
من العلل. وأن يكون العلم هو علم الأسباب الميكانيكية أصلاء فذلك أمر 
بديهي بالنسبة إلى هوبز تلميذ غاليليو. وقد رفض ديكارت» من جهته؛ كل 
العلل الغائية في تفسير الطبيعةء واعتبر أن الرغبة في معرفة المقاصد الإلهية 
الخفية تُعَدَ 0 أما سبينوزاء فإنه يهاجم 01 كل ما في الغائية من 
انزعة تشبيهية بشرية»» ويرى من العبث الحديث عن الغايات والمقاصد في 
مجال يصدر فيه كل شيءء وفقاً لضرورة أزلية» عن اللّه كما تصدر النتيجة 
عن علتها. 

ولم يرد الفعل سوى الأفلاطونيين المحدثين الإنكليز أمثال كودوورث 
01 وهنري مور 21056 11685 (بفصاحة البراهين القديمة» كما يقول 
واندلباند» ولكن حججهم لم تلق أي صدى. فاحتفاء مبدأ الغائية لم يُنْهِ فقط 
مشروعية وجود قوس الصعود كما تمذّلَته غالبية المذاهب التقليدية» ولكنه 
جعل كل تطابق بين العلة والغاية الأخيرة أمراً مستحيلاء وأبطل بذلك تلك 
الرؤية الدورية للوجود التى يتناظر بمقتضاها فى قوس الصعود استغراق كل 
شيء في الألوهية مع التندّ لات الفيضية؛. كما القن في الوقت نفسه طريقتي 
علم اللاهوت الموجب وعلم اللاهوت السالب, اللتين كانتا ملازمتين لتلك 
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الرؤية. وبذلك تجورّد الزمنْ من كل نمط بدئي سحري قادر على التوجه به 
نحو سدرة المنتهى حيث يشهد آخر تبذلاته ليصبح زمنأ كمياً مجردا من 
شكله الأسطوريء» بل ليصبح المحل الخالي من أي محتوى خاص 
للتحولاات اللامحدودة والتغيرات المتواصلة . 


انهيار التراتبية الأنطولوجية 


سبق أن بيّنا تطابق العوالم الثلاثئة للظواهر الحسية وعالم الخيال وعالم 
العقول - في مستوى العالم الكبير - مع ثالوث الجسم - النفس - الروح. 
حيث تستوعب التماثئلات بفضل شبكة من التجاذب الكوني جميع أنماط 
التجلي. هذه الشبكة من العلاقات هي التي يهاجمها الفكر الحديث. فنحن 
بتخلينا عن الروحي [عنا مامه فقن تسبي الطيفةة بعد عالم الروح الذي 
كان يؤمُن التواصل بين الجسد والروح باعتباره صلة الوصل بينهما. والعوالم 
المتراتبة التى قال بها الأفلاطونيون المحدثون» والحشد الفوضوي للقوى 
العليا والسفلى؛ والكيفيات الخفية والصور الجوهرية التي كانت تجعل من 
الكون كلا متراتباً عضوياًء كل ذلك قد ضاع. والقبى عق ذلك الي 
التعارض القائم بين العوالم الأرضية - ممالك النقص - والدوائر السماوية» 
وأعيد توزيع المادة والحركة بالتساوي بين هاتين المملكتين. وانطلاقاً من 
هذا المبدأ تصرف كبلر 861565 وغاليليو الذي اكتملت نظريته عندما اكتشف 
نيوتن 7168105 حقيقة هذه القوى الكامنة» سواء في سقوط التفاحة أم في 
دوران النجوم. وأصبح الكون بكليته طبيعة واحدة وحيدة» وغدا مبدأ 
الميكانيك لا غيره أساس تفسير الظواهر. 

وكانت عملية نزع الصبغة الروحية عن الطبيعة حبلى بنتيجتين 
أخريين : 

أ - الانفصال النوعي بين الإنسان والطبيعة» بله التباين الأساسي بين 
الداخلي والخارجي» بين هنا وهناك» بصيرورتهما جوهرين لامتجانسين؛ 


ل 
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القايية ” 


لقد أصبح العالم المفرغ من جوهره السحري امتداداً هندسياً ذا قوانين 
رياضية» وأصبح الإنسان «أنا؛ معزولا معلقا في العالم. مستلبا استلابا 
مزدوجاً بالنسبة إلى إله أصبح مجرد مفهوم أخلاقي» وإلى طبيعة تُزعت عنها 
الصبغة السحرية. وأقصى شطرا الإنسان» فى المحصلة» أحدهما الآخرء إلى 
درجة استحالت معهاء من حيث المبدأء إمكانية الاتحاد بين الروح والجسم . 
ويتوافق نزع الصبغة الروحية بصورة ميكانيكية عن الطبيعة» مع النظرية الثنوية 
عن العالم» ومع تلك الفجوة الأساسية التي إذ تقابل العالم الداخلي بالعالم 
الخارجى تجد تعبيرّها الفلسفى فى الثنوية الديكارتية عن الشىء المفكر 
والغينء الحمطدح ما لقداة !الكنات. الخبية اننيعا ققد قل بعري الطري 
التي 50 ويليام بلايك 8116 صدذ!!17/1 بقوله: «ليحمنا الرب من هذه الرؤية 
الأحادية ومن النوم النيوتوني».”2 وأتت من الأدب الأبيقوري والشكوكي 
فكرة أن الألوان والروائح والأذواق والاحساسات ليست كيفيات الأشياء 
حقيقةً) ولكنها علاماتها في أذهاننا. وقد أجمع فيفس 171765 ومونتاني 
18 وكامبلانيلاء بدرجات متفاوتة» على وجهة النظر هذه. وجدد 
هوبز وغاليليو وديكارت مذهب ديموقريطس «الذي تطابقت حسبه في طبيعة 
الأشياء «تنحدة: 23052 مذ الفوارق الكمية مع الفوارق النوعية للإدراكات» 
بحيث غدت هذه الفوارق النوعية طرائق التمثل الذهنية لتلك الفوارق 
ا وتمتزج بالنسبة إلى ديكارت كل صفة حسية بالتمثلات المعتمة 
والغامضة؛ في حين أن مفهومية التحديدات الكمية للعالم الخارجي تشكل 
بفعل طبيعتها الرياضية التمثل الوحيد «الواضح والمتميز». وقد أقام ديكارت 
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تمييزاً دقيقاً بين ما هو مستوعب بوضوح وما هو محسوس بغموض» واعتبر 
أن الأفكار الواضحة والمميزة هي وحدها التي تتمتع بنصاب الوجود. 
ويرفضء في المقابل» أن يكون للكيفيات الحسية أي وجود موضوعي. 
الحسيا ناف الي ف نارف نزحن كفنت لا عقن عانفا عه هو غبار 
أو اثافع» :و لكنها مدت مدا رقع بام سن الكلفة نينا انها 'ستعلقة بالذات التق 
تحس. وما هو ملوّن فى اللون ورنان فى الصوت لا يدركه إلا الوعى. وقد 
كتب ديكارت في وال إن إليزابيث لمع 812 : «ليست الإخسانات سوى 
إدراكات حسية غامضة. هي ثمرة هذا الخليط من الجسم والروح الذي 
كل وردنا ال 83 

وهكذاء فكل معرفة تعنى تمييز ماهية الأشياء الرياضية تمييزاً واضحاًء 
ذلك الافية التي كلو لكا محرخة بجامير قرغي خيالية: ارلينية تلك 
الماهية سوى الطبيعة الهندسية للأشياء؛ مثلها مثل الشكل والعظم والموضع 
والحركة. وقد استعاد هذه الفكرة جون لوك عكاإهه.آ صطهل عندما ميّز بين 
الكيفيات الأولى والكيفيات الثانية. فالأولى هي الملازمة للجسم بما هي 
كيفيات» والثانية هي التي تنتمي إلى هذا الجسم بمقتضى تأثيرها في 
الحواس. كما أن الفكرة الديكارتية التي لا يتطابق وفقاأ لها النظام الجسدي 
الفيزيائي إلا مع النظام الرياضي» قد استعادها هوبز في مؤلفه التنين 
617 بعبارات ذات نزعة اسمية: فالمكان بما هو وهمٌ امتداد الأشياء 
5 561 21312135123 ؛ واللزمان بماهوو هم حركتها 2132135812 
وناأه. هما تمثلان ذهنيان. وبما أنه يمكننا بناءهماء فإن النظرية الرياضية 
لها مزية كونها العلم العقلي الوحيد. 

وهكذاء فالفكر العلمي إنما قوامه الجمع بين العلامات. وتكون هذه 


العلامات تارة لاإرادية ولاواعية فى الإدراكات» وتارة إرادية وواضحة فى 
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الألفاظ . ولا تكون المبادئ والمفاهيم العامة ممكنة إلا بواسطة هذه الألفاظ . 
وإن فكرنا هو ملكة حساب العللامات اللغوية» وتوجد حقيقته فى داته. كما 
أن الفكر يبقى غير مجانس إطلاقاً للعالم الخارجي الذي يحيل نفسه إليه. 
علة بلا جوهر 


إن غاليليو هو مؤسس السببية الميكانيكية. فهوء في رأي هوسرلء لا 
يرى إلى العالم إلا من وجهة نظر الهندسة بدءاً مما يبدو قابلا للريضنة» 
ويغض نظره عن الذوات بصفتها أشخاصاً. وتنشأ عن غض النظر هذا فكرة 
«عالم من الأجسام معزول بالفعل ومنغلق على نفسه».”''' وينشئ هذا 
الحدث المرتبط بالريضنة سببية طبيعية منغلقة على نفسهاء «يلقى فيها كل 
حدث تحديداً ذا معنى واحد وموحد». والثنوية اللاحقة متضمنة سلفا فى 
هلاه الطريقة الي رؤية العام » انهذا العام يشي تشميل الغالك الحمدى 
و«العالم النفسي».2"7 وإذ وجب على العالم أن يكون في ذاته عالماً عقلياً 
محكوماً بقوانين رياضية» فقد كان على الفلسفة أن تشيد نفسها في نظرية 
عقلية لوحدة» ذا شق شلسى: وطن الزغم ين ذلك ينقى غالبليو»: في 
نظر هوسرلء» «كاشفاً» و«ساتراً» في آن واحدء بمُعنى أنه إذا كان دشن عصر 
إخضاع الطبيعة للرياضيات» فإن ظاهرة الاستباق المتضمنة في كل تقويم 
ساذج للعالم تفلت منه بحيث نجده لا يشك البتة في «غلاف الأفكار» الذي 
بدأ يحل محل عالم الحياة ومحل اما جرب فعلاً». والحال» أن غلاف 
الأفكار هذا هو الذي جعل المعنى الأصيل للمنهج والصيغ والنظريات يظل 
غير مفهوم لا حاضراً ولا مستقبلاًء برغم بساطة المنهج في نشأته !4" 
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ولئن يكن مبدأ الميكانيك أفرغ العالم من كل توجه غائي» فإن مبدأ 
العلة - الجوهر لم يكن حظه بأقل من ذلك لأنه تم اختزاله - بعدما أفرغ 
من كل محتوى جوهري - إلى قوانين الحركة. وقد تغيرت مع غاليليو العلة 
التى كانت تبدو فى الأفق الأفلاطونى - الأرسطوطاليسى جوهراً هتاتة: 
أفاعيله: هي تغالباته التصيح نيدل الك بل لتصيع .تركات الجوهر نفسه. 
لا وجوده كما كان الشأن من قبل. وبالفعل» كان غاليليو يبحث عن 
الصيرورة البسيطة للحركة القابلة للتحديد الرياضي. فالعلاقة بين المؤثر 
والمتأثرء وانتقال الحركة من جسم إلى آخرء هما ما يحكم الطبيعة الحقيقية 
للعلاقة السببية. كما «أن المساواة 4" تتطابق على المستوى الفلسفي 
مع المساراة الرياضية للعلاقة السببية».”*' وكمية الحركة في السبب هي 
نفسها كمية الحركة في النتيجة» ومجموع الحركة في الطبيعة يبقى متساويا . 
وما يخسره جسم في حركته يربحه جسم آخر. وقد امحيه الله كما يقول 
باسكال ناقداً ديكارت» من الكون بعد أن أعطاه «دفعة»» ومن هنا يأتي تأكيد 
ديكارت : لايبدو لي من البديهي أنه لا يوجد سبب عدا الله الذي خلق بقدرته 
المادة مع الحركة والسكون, والذي يحفظ الآن بفضل مدده العادي الكمية 
نفسها من الحركة والسكون اللذين وضعهما في [المادة] عند خلقها».''') 
ومن ناحية أخرى» يتم كل شيء بواسطة قوانين الحركة. فالامتداد يملك 
خاصية الانقسام والشكل والحركة» وكل قسمة هي حركة انفصال؛ كما أن 
الشكل هو انفصال واتحاد في الوقت نفسه. ويضيف ديكارت قائلا : 


إنى أقرّ صراحة بأنى لا أعرف قط مادة أخرى للأشياء الجسمية غير 
تلك التي يمكن أن تجرَّأ وتصوّر وتُحوّل إلى مختلف الأشكال» أي 
تلك التي يسميها أهل الهندسة الكمية ويتخذونها موضوعاً 


اقلق .ص .اله .مه ,لسقطاء لم11 


050) .6 ,11 عمتمممط 


الفجوة الأساسية 


لبراهينهم. و[أقر] بأني لا أهتّم في هذه المادة إلا بانقساماتها 
وأشكالها وحركاتهاء ولا أريد فى النهاية عندما أصل إلى هذا 
الهدف أن أقبل أي شىء على أنه حقيقى غير ما يمكن استنباطه منه 


ببداهة تقوم مقام برهنة رياضية.*"') 


ولكن .هذه السدببية الميكاتيكية المسرفة تتطبق. أيضاً على الحيوانات 
باعتبارها «كائنات آلية»» إذْ تتحدد حركتها بميكانيكا الجهاز العصبنَ. ذلك أن 


عارية من كل روح. كما أنها لا تتحرك من تلقاء نفسهاء ولكن بدوافع 
خارجية. وتتحرك هذه الدوافع بدورها بفعل دوافع أخرى طبقا لسلسلة سببية 
تفضي إلى «الدفعة» [الأولى] التي وهبها الله ذاته للخلق. وبما أن المادة 
ليس لها بالتالي أي نشاط تلقائي» فإن العالم لا يعرف سوى قانون 
الضرورة. وتتفجر أقسام المادة في شكل دوامات وتشكل النجوم ثم الأجسام 
السماوية» وقد نشطت منذ البدء بواسطة دفعة أحادية الخط (من دون توق 
إلى الصعود نحو أي شيء). وعلى هذاء فإن علم العالم كله يُختزل في 
معادلة ميكانيكية . 

من ناحية أخرى» لن يكون هناك امتداد في الكون من دون أجسام. أي 
لن يكون هناك» بعبارة أخرى» فضاء فارغ ولن تكون هناك أجسام من دون 
امتداد.ء أي لن تكون هناك ذرات. فالعالم غير محدودء والجسم لا مركز 
له» شكله منحرف المركزء وحركته نابذة» والنقطة هي نقطة رياضية وليست 
ذلك #المركر اللامرتية» مركن علي العدم'الدى تتحذكنا عيه قن 'الباتة 
الأول. أما من حيث الفائدة المعرفية» فإن الإنسان يستطيع أن يصبح 
باكتشافه قوانين الحركة «سيدَ الطبيعة ومالكها». وقد كتب هيدغر محللاً هذا 
التمثل للطبيعة بو صفها شيئاً ممتداأً 265-6206258 : 


210 .64 ,11 عوامصاعط 


ما الثورة الدينية؟ 


مهما كان تأويل «الطبيعة» على أنها شيء ممتد تأويلاً أحادي 
الجانب وغير كاف من عدة جوانب» فإننا عندما نعيد التفكير فيه 
بالإحالة إلى محتواه الميتافيزيقي وقياساً إلى مدى مشروعه 
الميتافيزيقي» نراه يشكل للمرة الأولى ذلك النهج الواثق الذي 
تصبح بمقتضاه التقنية الحديثة للطاقة الميكانيكية ممكنة» كما يصبح 
عالم إنسانيتها الجديد ممكناً من وجهة نظر الميتافيزيقا.”*'") 


وهكذاء فإن الفكر الحديث» وهو يفصل العالم الخارجي عن العالم 
الداخلي فصلا تاماًء يجعل كل علاقة تجاذبية بين العالم الصغير والعالم 
الكبير علاقة مستحيلة» وييق كل إمكانية تأويل تصاعدي» بخفضه البنية 
التراتبية للأكوان المتناضدة (التي تنعكس على بعضها بعضاً كمرايا) إلى 
مستوى الامتداد الهندسي السطحيء» ويتيح إعادة توجيه الخارجي نحو 
الداخلي». والظاهري نحو الخفي» فتضيع بالتالي كنوز عالم الروح وتصبح 
ملكة الخيال النشيط الفكرية عضواً باهتاً لا يفرز سوى الوهم والاستيهامات 
والأفكار الضبابية. كما أنه يلغىء بحطه لقيمة الكيفيات الحسية واختزاله إياها 
إلى الأنماط الذاتية للإدراك الحسيء كلّ تلك التطابقات الخفية التي كانت 
تحتوي» بفضل التمائلات الشاملة للأصوات والألوان والأشكال؛: كل 
الثلاثيات الخاصة بالإبستمولوجيا والميثيولوجيا والكوسمولوجياء جامعةً إيَاها 
في رؤية كلية للوجود. وباستبعاده الغائية الأخروية وبتحويله السببية إلى 
قوانين للحركة» يجعل كل صعود نحو المنابع وكل نزول نحو الأسفل» 
وحتى كل علاقة بين اللَّه والعالم» أمراً مستحيلاً. كما أنه» بجعله الفكر 
مُلكة حاسبة تميز الأشياء بمقتضى معايير الوضوح والتمييزء يُقصي كل 
إمكانية لمعرفة إشراقية وعرفانية . 


)١48(‏ عسواط .180 ,133 .م ,1971 ,ناموط ,لتفمطللة© ,11 .701 ,عطعدعاءة/ة ,كقععوعءع0ه11 سناروك18 
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الفجوة الأساسية 


الثنوية الميتافيزيقية 
تمئكلت المشكلة الكبرى في الفكر بعد ديكارت في عدد من التساؤلات: 
كيف السبيل إلى التوفيق بين الجسم والنفس» وكيف نؤسس علاقة إبستمولوجية 
أو نفسانية بين كيانين متعارضين جذرياً؟ وبعبارة أخرى» كيف نملا الفراغ الذي 
أحدئته الثنوية الديكارتية في المجموع العضوي للطبيعة؟ وقد انصبت مجهودات 
المفكرين حول هذه النقطة بالذات. فالقائلون بمذهب المناسبة من أمثال 
غولنكس *26نانامع ومالبرانش» توصلواء استناداً إلى عديد الإشارات الإلهية 
الضمنية في فكر ديكارت؛ إلى إعتبار اللّه العلةً الحقيقية لجميع الحركات. وإذ 
طبق سبيئوزا الكيفيتين الديكارتيتين على جوهر الألوهية الأوحدء خلص إلى 
القوك بتوازبهما وعطابقيجاك. .مخف إن الله تضيفته الأسامن الربحيد لجوهرهباء 
يوحد ثارة من حينت هو امتداذ» وطورا من حيدث هو فكر.-ولمًا كان الرباظ 
بينهما محكوماً بعلاقة منطقية رياضية» فإن العالم يصدر بالضرورة عن اللَّه كما 
تنجم نتيجة عن سببها. وقد أعاد ليبنتز» بتجاوزه كلا من دعوى التبعية 
الميكانيكية ودعوى العلاقة المنطقية - الرياضية» إقحام الغائية والقصدية» 
وتوصل إلى نظرية (الانسجام المسبق» ءناطةغ70:66 عنهه2 هط '1» وجعل القوة 
(الموناد) هي جوهر الجسم وليس الامتداد. وإِجمالاء فإن الأخذ بعين الاعتبار 
كيانين منفصلين تمام الانفصالء أي «الأنا» مقابل «اللاأنا»» قد خلق تأرجحاً 
متواصلاً بين هذين القطبين المتضادين . والنتائج هى إما أسبقية الفكرة» أي 
المثالية» وإما طغيان المادة» أي المادية. يقول ألكبيه هلنهواخ : 
يمكن تصنيف الفلاسفة الغربيين إلى مجموعتين» مجموعة الذين 
«يشطرون» رؤية الأشياء إلى اثنتين» ومجموعة الذين «يعيدون 
تركيبها». ويمكن بالنتيجة أن نضيف أن الفيلسوف الغربي لا «يعيد 


8 5000 1 5 3 >. (8) 
تركيب» الرؤية في موضع إلا لكي يشطرها في موضع اخر. 
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ما الشورة الدينية؟ 


هذه التنويعات المختلفة حول غرض متنازع عليه» وجدت مع ذلك 
خلاصة تركيبية في كتابات ليبنتز. ذلك «أن مكتشف حساب التفاضل الذي له 
من الفهم لأفلاطون وأرسطو مثل ما له لديكارت وسبينوزاء وله من المعرفة 
والاحترام للقديس توما ودانس سكوت مثل ما له لبيكون وهوبزء هو وحده 
الذي يمكن أن يكون مبدع نظرية الانسجام المسبق».”''' وتهدف كل فلسفة 
ليبنتز إلى أن يحل الكمال الأول 5هنطه821616» محل الجسيمات» وأن يتضمن 
النظام الميكانيكي مفهوم العلل اليوناني 1818 أي فهم الإوالية التي يتحقق 
بفضلها المحتوى الحي للعالم. ولهذاء لم يعد باستطاعة ليبنتز تحديد العلة 
بأنهنا إلة لاكبالة. ولا تيجديك! الله ناته القافه الأعر كمال فنه 
متنا أه5 1111م ولا تحديد الجوهر بأنه المحمول الثابت للوجود. ولا 
يستطيع تحديد حالاتها بواسطة التعديلات اللامحددة للمحمولات 
الأنطولوجية وحدهاء بسبب أن الصيرورة الكونية تبدو له عبارة عن فاعلية» 
والجواهر تصبح قوى فاعلة» ويضطلع الله ذاته فيها بقدرة مبدعة. والجوهر 
نتيجة لذلك لامادي وفوق حسي» والامتداد لا يماثل الجسم كما هي الحال 
عند ديكارت» مثلما أنه لا يُعد افتراضا مسبقا كما عند نيوتن» ولكنه نتاج 
قوة لانم عل 10" أو نظام تعايش» أي 0-8 واقغاً مطلقاء ولكنة 
وجود ذهني 262181 605. وينتج عن هذا أنه إذا كانت المعرفة الواضحة 
والمميزة تدرك الجسم بما هو قوةء فإن المعرفة المعتمة والغامضة تدركه بما 
هو بنية فضائية. وليست القوانين التي تتعلق بالمظاهر الفضائية عقلية» ولا 
هي هندسية» ولكنها حقائق عارضة لم تعد الضرورة المنطقية تشكل أساسهاء 
ولكن غائيتها. إنها «قوانين توافقية» تتجذر في «اختيارات الحكمة»» وإذا كان 
الله اختارها فلأنها تتماشى مع مقاصده. 


2220 .م .له .مه ,لمقمطاء لما 
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التمثل والموضوعية 

إن مبداً السبب 5810815 122ناؤأم1201:م» الذي اكتسب فى فعل الكوجيتو 
الديكارتي بداهة اليقين» وكان النور الطبيعي المؤسس لكل حقيقة» أصبح مع 
ليبنتئز هبدأ السبب الكافى. فالحقيقة هى التطابق بين الشىء والعقل 
كنتاءة ]عه أء أ 136وء30. ومعيارها الوضوح. أي البداهة والتمييز. 
وأدرج ليبنتز المعايير الديكارتية للحقيقة ضمن منظومة ميتافيزيقية. وطابق بين 
الجوهر والقوة بتجاوزه السببية الميكانيكية» أي إدخال رؤية غائية» واعتبر أن 
الجواهر هي مونادات» أي نقاط ميتافيزيقية وذرات كونية. وليس للمونادات 
نوافذ» وبالتالي لا ينفذ إليها أو يخرج منها شيء. فهي عبارة عن أجسام 
سيطة. بلا أجزاء . وبما أن كل موناد مطابق فى الهوية للكل» فهو المرآة 
التي تمثل الكون كله.”"' وهذا الترابط أو التلاؤم بين جميع المخلوقات 
وبين كل واحد منها على حدة» ثم بين كل واحد منها والجميع» يستدعي أن 
يحتوي كل جوهر بسيط على علاقات تعبر عن مجموع الجواهر الأخرى» 
وأن يكون تبعاً لذلك مرآة حية دائمة للعالم. وما حالات المونادات تلك إلآ 
عبارة عن تمثلات» والدوافع التي تحركها هي النزوع» أي التوق إلى الانتقال 
من حالة إلى أخرى. وبين أشكال التمثلات اللاواعية الأكثر سلبية (إدراكات 
حسية صغرى)» والأشكال الفعالة لإدراك الأفكار الواضحة والمميزة؛ تتطور 
تراتبية الحالات الوسيطة. ويمثل كل موناد. على الخط الذي يقود من حالة 
إلى أخرى» نقطة مغايرة» وبالتالى وجهة نظر مغايرة. والحال» إنه توجد 
وجهات نظر لا حصر لهاء ينتج عنها أن الفارق بين مونادين هو فارق 
احتمالى وغير محسوس ٠.‏ وتشكل المونادات حسب قانون الاتصالية القائل 
بأن لا طفرات فى الطبيعة 53160121 13016 202 2310158 منظومة تطورية كبيرة 
تمعن هن المؤتاقاف الأكر بساطة" إلن الله الذئ هق الموناة المركري. 


ضفرف ,عع 20010ه310 


١117 


ما الثورة الدينية؟ 


المسبق» على كل الجواهر. أما أساسها المشترك فيظل الله نفسه الذي خلق 
الجواهر المتناهية وأعطى كل واحد منها محتواه الخاص حسب مستواه 


ولا شك في أن ليبنتز كان ميتافيزيقي عصره الوحيد الذي تبنى مثل هذه 
الرؤية العضوية للعالم. وهو أول من تجاوز الثنوية الديكارتية وأحل محلها 
وحدة في التنوع» ولكنه لم يجن منها نتائج علم تأويلي. فقد قبل من ناحية 
أولى المعايير الديكارتية للحقيقة - بما فيها مفهوم الوضوح والتمييز - وكان 
من ناحية أخرى المعلن عن مبدأ السين الكافي باعتباره عدا مؤسييا الكل 
حقيقة. ولكن ليبنتز» بعطيم كر التوكن » المتصييده فى مدهو اديكارت 
للعقل المؤسس كل جواهر الكونء يكون قد خصها بالفاعلية» بحيث 0 
الجوهر فى وحدة «الإدراك والتوق». ويقول هيدغرء. بهذا المعنىء. إن 
«ميتافيزيقا الذاتية عرفت انطلاقاً من ليبنتز بدايتها الحاسمة».0'"'' ويعنى ذلك 
أن «حلقة تاريخانية» ظهرت فى عملية إعادة التأويل الليبنتزية 5-6 القوة 
3 الأرسطية فى اتجاه الذاتية الحديثئة. وتكشف هذه الحلقة عن العلاقة 
تيون زذات السينة انها بوكات اديه لقره ا دافة القوة عمل لعفب لا أن 
ألفين وثلاثمئة سنة انقضت» حسب هيدغرء قبل أن ينجح الفكر الأوروبي 
فى كشف هذا المبدأ البسيط وتثبيته: ألا وهو مبدأ السبب. وهو مبدأ ينحدر 
و من الكوجيتو الديكارتي بما هو تمثُّل تقوم به الذات لفائدتها. وقد 
هيّأت مدة التخمر الطويلة هذه لتفتح رؤية جديدة للعالم يظهر من خلالها 
أساس 24نح© الوجودء بفضل النفي المزدوج لهذا المبدأ (لا شيء من دون 
سبب)» بوصفه موضوعية الموضوع في الفعل التمثلي» بينما تصبح ذاتية 
الذات الأساس المكون لهذا التمثل نفسه. ولكن, ما هو مبدأ السبب الكافي؟ 


قف 8 .م ,انه .مه ,؟ع11»10688 .11 
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كتب هيدغر في مبدأ السبب أن: «المعرفة تُعتبر عادةً نمطأ في التمثل» 
والتمثل من التمثيل» وهو جعل الشيء ماثلاً أمامنا. ويستقيم في هذا الوضع 
وبواسطته أي شيء يصادفنا ويصبح حقيقياً. وهذا الشيء المدعو إلى 
الاستقامة في التمثل هو الموضوع 554 . وتتمثل طريقة وجود 
الموجود بالنسبة إلى ليبنتزء وإلى كل الفكر الحديث. في موضوعية 
اللخ لص ةقأسممععء0 ععل اأعطاع نلصةادمععء0 16نل2. ولكن منزذاً السَكت 
هو أيضاً مبدأ تقدمة السبب 75600620272810015 ناماه م11م. ويعنى هذا 
أنه على الففل العمعلن 4 إذا آراد اتسيكوة غارفا أنيرقر للشمعل سي 
الشيء الذي يصادفه لكي يعلله. وتتم في التمثل العارف تقدمة السبب للأنا 
العارف.”* '' وبعبارة أخرى» ١لا‏ شيء يكتسب شرعيته كشيء موجود إلا إذا 
ادكه يعاري دياه الحسيي لك | اليف ماقو مود تأحيين -061 


ل 2 ستص 1 2519 


فما هو وضع بُنى العقل التقليدية الكبرى بالمقارنة مع هذا التكوين للفكر 
الحديث؟ وهل يقبل الفكر الهندي أو الصيني أو الإسلامي أن يختزل الوجود 
موضوعية الموضوع؟ وهل العالم شبكة من القوانين الرياضية المجردة؟ وهل 
الله مجرد مقولة إلزامية من مقولات العقل العمطي؟ أم هو بداهة الكوجيتو 
الحدسيةء أي بداهة الأفكار الواضحة والمميزة؟ وهل الإنسان إنسان ضائع أم 
إنسان اقتصادي أم إنسان جنسي أم هو حيوان فلاح 5 [ت2صططتلصة؟ وما 
الذي يؤسس حقيقة العالم وإنسانية 24485ةتطناط*1 الإنسان؟ 

لم يكن لهذه الحضارات قط علم بالمفهوم الغربي لأنها لم تعلمن 
العالم» ولأنها لم تنجح في نزع الصبغة الروحية عن الطبيعة» ولم يكن لها 


)7١5(‏ نهم ووتةعموعظ .1520 .46 .م ,1971 ,مععصئتطة1 ,لم0 يمر عنهى مه ,رووع 1106 منامدق31 
.م ,1962 ركقة2 ,لنقةنستلاد0 ,دمعتم عل عامءماءط ءأ نجبوغ2ط 16لمم 


)20 .9 .م .13 ,45 .م .1514 
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انه تازني والرجرة انفده اتيكاي ترق ولك رادقالا وال وار 
وكان ظهور العالم دائماًء في أفق هذه الحضارات» تفتقاً عفوياً ظل أساسه 
من دون أسء» بل كان ذلك النور الأسود في العرفان النظري الإسلامي, 
وتلك البيضة الذهبية 883658نإهةمئط التي نراها تتفتح فوق المياه الأولية فض 
علم :نشأة الكون الهنذيء أو زهرة:اللوطس التي “تتبئق .من سرّة الإله. فينو 
1 في فجر عالم جديد عندما يتخيل هذا الإله الدورات الكونية القادمة. 


ليس الوجود. من منظور هذه الحضارات» نشاطأً؛ ولااهو صيرورة 
ولا إرادة قوة» لكنه لعبة لامبالية تكمن غايتها في مجانيتها نفسها. والعالم 
لعبة 111 تضيف بواسطة المّايا (الوهم الكوني) اللاوجودٌ إلى براهمان» كما 
يؤخذ الثعبان على أنه حبل.7""' ولا يُختزل العالم في موضوعية الموضوع, 
ولا تقتصر المعرفة على كونها تمثلاء وليس العالم شبكة قوانين رياضية 
مجردة» ولكنه رؤية متبادلة بين الله والإنسان. فالإنسان يرى الله بالعين 
نفسها التى يراه بها اللّه. وهذه الرؤية المتبادلة هى الفضاء الذي يبرز فيه 
حضور الاثنين معاً. يقول الصوفيون المسلمون: «إنني ما رأيت شيئاً إلا 
رأيت الله قبله». وعلى هذا الأساس. فالذي يؤسس حقيقة الأشياء هو بداهة 
حضور الإلهى نفسهء لا بداهة الكوجيتو أو مبدأ السبب الكافى. وليست 
الحقيقة مطابقة بين الشيء والعقل أو بلوغ الفكر نهاية حركته الجدلية» ولكنها 
كشف وتأويل وانفتاح على الإلهي الذي يستتر بانكشافه. وهكذاء يتطابق في 
الأدفايتا 447118 مثلاء الانكشاف مع لعبة المايا التي تضيف العالم إلى 
براهمان» أي يتمثل الانكشاف بالنسبة إلى من يميز الواقعى من اللاواقعى في 
إزالة هذا الوجود المضاف . يقول الفيدانتيون: «كل معرفة تظل مقبولة ما لم 


(0؟) مثال «الحبل والثعبان» هو المثال الذي طرحته «الفيدانتاه لتوضيح معنى «الوهم» أي للتوفيق 


بين الوجود المطلق (براهمان) والعالم التجريبي . لمزيد من التفاصيل» انظر: الفكر الشرقي 
القديم ' مرجع مذكور» ص ١‏ وما بعدها (المترجم) . 
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الفجوة الأساسية 


تنقض . وتبقى المعرفة العقلية مشروعة ما لم يلغ الانكشاف صلاحيتها. 
فليس العقل هو الذي يؤسس الواقع على الرغم من أن له ما يبرر وجوده في 
فعل الفكر التمثيلى؛ ولكن ما يؤسسه هو إزالة الوجود المضاف بحيث يظل 
الإنسان منفتحاً على لعبة العالم. ولا يمكنه اكتساب هذا الانفتاح إلا بتجاوزه 
المستوى التمثلى الذي يجعل الذاتية نقيضاً للموضوعية». 

ومن المفيد أن نسجل أن الفلسفة الحديثة تبدأ بما لن أجرؤ على 
تمشيعة: تجريد الأتنياق حم تاكرهة. وتشيئ بالعلمنة الكاملة للكوق. 229 يرا 
يهاجم بيكون «الأصنام الذهنية» 262115 140136 فإنه يريد أن يحل معرفة 
عملية موجهة نحو الغايات النافعة محل ذاكرة الإنسان الجماعية. وقوام هذه 
المعرفة هو حذق التعلّم وتقدمه بواسطة الاستقراء. ولكن هذه الأصنام 
الذهنية كانت تمثّل ذاكرة الإنسان وتقاليده العريقة» وسلالته» وعلم أنسابهء 
وصلنا بالمنبع كما يتصل الوادي بمنبعه من طرف مجراه إلى الطرف الآخرا. 
وانعدام الذاكرة هذا هو ما يعيبه الكاهن المصري الكبير على سولون 50108 
حين قال له: «سولون سولون» أنتم» معشر اليونانيين» أطفال على الدوام, 
وليس هناك على الإطلاق يوناني شيخ» (أفلاطون»؛ طيماوس» 7١‏ أ). 


ويريد بيكون اختزال العقل إلى لوح مصقول 728:8 1861013» وهي عملية 
يتبناها يفنا باتنجالى 229482911 جامع اليوغا سوترا 8083-50158 الشهير 
(مصنف رئيسي حول اليوغا) عندما عرّف اليوغا بأنها 
لهند س1 ”" '' أي (إزالة كلّ العمليات النفسية - الذهنية». ولكن 
في حين كان بيكون يهدف بهذا الاختزال إلى أن يحل فكر موجه فقط نحو 
 )"0(‏ ,عطععاعال! باد كغط كعاسمعدء2 لد علأددواوماء4ة «عك جز أأء77 4لا بأعدء 84 ,0010 ,طاتوقآ اندكا 


.83-5 .مم ,1967 لمعه ناأة0 ,اطعمءتصنخ1 رطاعءه طمع مدا 
قحف .2 ,1 ب58غ50-ع ملا 
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الظواهر الطبيعية محل الفكر الأسطوري الشعري» كان هدف باتنجالي تطهير 
الفكر وجعله شفاقاً مكل جوهرة حتق يعكس نور الروح الصافي 058نام. 
وهذا ما يبرز بوضوح اختلافا جوهريا بين عالمين ليس لهما اللغة ولا النقاط 
المرجعية نفسها. وهذا ما يُظهر أيضاً إلى أي حد نخطئ» حتى في وقتنا 
الراهن» عندما نتصور أننا نقول الشيء نفسه في الوقت الذي لا 5 فيه 
سوى افتئاتات مصطنعة» فنتحدث عن تطابقات في وجهات النظر في حين لا 
يوجد في الواقع سوى اختلافات. 

الصدمات الثلاث الكوسمولوجية والبيولوجية والسيكولوجية 


لئن اعتبر يونغ الفجوة الأساسية انهياراً لبنى الفكر التقليدي الكبرى» 
فقد رأى فيها فرويد صدمة كوسمولوجية» أي هي بلغة التحليل النفسي 
«انهيار ذلك الوهم النرجسي»”' " الذي طالما تعلق به الإنسان. 

لم يعد للإنسان موضع مركزي وثابت في العالم» لأن العالم لم يعد 
هو نفسه شيئاً ثابتاً» بل هو صيرورة تاريخية - روحية في سياق فلسفة 
هيغل» وطبيعية بيولوجية مع داروين وسبنسرء واجتماعية - اقتصادية مع 
ماركس. وعوضاً عن أن ينفتح أفق الإنسان عمودياً على الدوائر السماوية» 
وعلى «العلويات» من حيث تنزل الرسالات الإلهية» فإنه يصطدم فى الوقت 
الحاضر بالمستوى الأفقي لصيرورة خطية. فلئن طردت الثورة الكوبرنيكية 
الإنسان من بيته وملاذه» فقد كان «للصدمة الخراو 50 حسب فرويد» 
نتائج أكثر أذىّ. وعلى الرغم من أن الإنسان وصل في تطوره إلى وضعية 
مهيمنة إزاء مواليد الطبيعة الأخرىء إلا أنه انتهى به الأمرء لعدم رضاه بهذه 
السيادة؛ إلى حفر هوة بين «طبيعته وطبيعتها»» وأدرك أن شجرة نسبه لم تعد 


")عه طال؟ ,ءانا أنه «ماعه 02 نمز *ولولإلةسدمطءنووط 1ه 65 0الج1830 عط 2ه عم0" ,لبعع8 .5 
.5 .5 ,1963 ,لوهلا -نوعل8 ,5عله800 ع111ه0) ,لأعنظ مبناتئطط نز6 ممناءسل مم1 
تضق 114 
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ترجع إلى الأنبياء وآلهة الأزمنة الآأولى» ولكنه ينحدر من القردة التي تشبهه. 
كما أدرك أن أساس العالم لم يعد ذلك النور الطبيعي للعقل» ولكنه طبيعة 
عمياء تعمل بانتقاء الأصلح. ولم يتفطن الإنسان مع «الصدمة السيكولوجية؛». 
إلى أن «ذاته لم تعد سيدة حماها الخاص”"" فحسبء بل أيقن أيضاً أنه 
متربع فوق أوقيانوس من القوى اللاواعية واللاعقلية. وما اعتاد على تسميته 
التاريخ» ليس إلا المسرح المأساوي الذي تتجابه فيه الغرائز المتناقضة . أما 
تلك الحضارة التي كان فخوراً بها إلى أقصى حد»ء فليست سوى صرح هش 
مبني على مبدأ العزوف عن الدوافع الغريزية» وقابل للانفجار في أول 
مناسبة؛ وهو ما حدث في الحربين العالميتين» ولا يزال ينفجر حتى أيَامنا 
35 ْ 

لم يعد العلم. بتحركه في عالم هو قيد حدوث وتغيرء علمٌ الكلية» 
ذاك الذي تشتت في هباء من المعارف الجديدة. كما لم يعد هو علم 
الإنسان» الذي التبس أمره مع التصرفات الغريبة للإنسان الصانع والإنسان 
الاقتصادي. فهو علم مجزأ إلى ميادين يختص كل ميدان منها بدراسة مظهر 
من مظاهر الموجود. لم يعد ثمة علم «جوهري»» بما أن الجوهر لم يعد له 
معنى. بل فقط علم الظواهر والأعراض * أمَا خلف هذه الظواهر 
والأعراض» فهناك العتمة التي لا يمكن الولوج إليهاء وهي عتمة وجود 
متوار عن الأنظار وبمثابة حائط من الإسمنت. فبقدر ما تتطور العلوم» تظلم 
في الوقت نفسه الخلفيات التي تؤوي فضاء العالم المفتوح» بحيث لم يبق 
مرئياً وراء الظواهر سوى مفهومين مؤقنمين إلى ألوهيتين: الطبيعة والتاريخ, 
وكلاهما يعمل وفق مبدأ الصيرورة والجدلية» بحيث تكون الطبيعة تاريخية 
بمثل ما يكون التاريخ طبيعياً. 

ولكن هذه الصدمات الثلاث سبقتها هزة اخرى أكثر أقدمية عرفت في 


إففرة .89 .م .1614 
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العصر الوسيط بمذهب الحقيقة المزدوجة الشهير. ويرتبط هذا المذهب 
بدوره بالفيلسوف العربي الأندلسي ابن رشد. فهو الذي كان مسؤولاً بطريقة 
غير مباشرة عن تلك النزعة العقلانية التى أحدثت قبل الثورة الكوبرنيكية 
بوقت طويل تصدعات وانشطارات كان لابد من أن تفضي» كما سنرى ذلك 
لاحقاء إلى «الرشدية السياسية» لكل من يوحنا الجندونى 132012 06 مدعل 
ومارسيلوس البادوفى 2200116 06 11315116 . ْ 


الحقيقة المزدوجة 


تطرق !. جيلسون 611592 .8 في كتيبه الذي ألفه بالإنكليزية بعنوان: 
العقل والوحي في العصور الوسطى. إلى الأغراض الثلاثة الكبرى التي 
شغلت العصر الوسيط : كان هناك الذين اعتقدوا بأولوية الإيمان؛ وفلاسفة 
عظموا سلطة العقل؛ وآخرون حاولوا التوفيق بين العقل والإيمان. وينتمي 
أتباع ترتوليانوس 5تهنصنا!161 1.65 (ولد سنة ١5١‏ م) راديس 
أوغسطينوس إلى الممجموعة الأولى» والرشديون اللاتينيون إلى المجموعة 
الثانية» بينما ينتمي أتباع القديس توما الأكويني إلى المجموعة الثالثة. 

كان أنصار ترتوليانوس من أعداء الفلسفة» إن لم نقل من أعداء العقلانية. 
وقد انخرطواء بارتكازهم على أقوال القديس بولس 2201 53186» في معارضة 
جذرية للفلاسفة. ويمكن التعرف إلى سماتهم» على امتداد الفكر الوسيط» عبر 
موقف مناهض للفكر اليوناني وقبول أعمى لعقائد الإيمان من دون تمييزء 
فكيف بإبداء رأيهم فيها أو وضعها على محمل العقل النقدي» وتشهير عنيف 
بالفلسفة التي يُعزى إلى تأئيرها «المفسد» أصل كل حركة هرطقة! وباختصارء 
إنهم يتميزون بالتعصب والظلامية. ومن حسن الحظ أنه ظهرت» في صلب 
هذه السلالة نفسهاء مجموعة أخرى انتهتء» باعتمادها هى الأخرى على 
الأناجيل» إلى نتائج مغايرة. وكان القديس وس ممثل هذه 
المجموعة أحسن تمثيل. ولهذاء وكما يقول جيلسون, يمكننا أن نسمي 
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أعضاء هذه المجموعة «الأسرة الأوغسطينية». والطريقة الأكثر سلامة فى 
نظرهم للوصول الى معرفة اللَّه» ليست التي تنطلق من العقل لتفضي إلى 
الإيمان» بل هى على العكس من ذلكء؛ أي الطريقة التى يكون الإيمان نقطة 
انطلاقها: فهي تنطلق من الوحي لتصل إلى العقل. ويبدو ذلك واضحاً في 
شعار القديس أنسلم الشنيين: لان ومن لأفهم») مقع تلاعاصة أن ملعل , 
ويؤكد جيلسون أن جميع أعضاء هذه (الأسرة) يتشابهون بمقتضى المبدأ 
الذي يشتركون فيه. وعلى الرغم من اعتناقهم الإيمان نفسه, إلا أنهم لا 
بستعملون عقولهم بالطريقة نفسها. وتبقى العقيدة التي كان يعتنقها أوغسطينيو 
القرن الرابع» في جوهرهاء هي نفسها عقيدة القديس أنسلم في القرن 
الحادي عشرء وعقيدة القديس بونافنتيرا 80828768156 .58 فى القرن 
الثاني عشرء وعقيدة مالبرانش في القرن السابع عشر.”"" ولكن استعمالهم 
العقل ما فتئ يتغير طوال العصورء وهذا ما يفسر بقاءهم بمنأى عن تقلبات 
لزه 
وترتبط المجموعة الثانية» أي «أسرة» الرشديين اللاتينيين» بتأثير 

الفيلسوف العربي الأندلسي ابن رشد (المعروف لدى اللاتينيين باسم 
2.68 وكان ابن رشد هو المسؤول بطريقة غير مباشرة عن تلك 
العقلانية التى مهدت الطريق للانفصامات الصاخبة بين العقيدة والمعرفة» 
وبين الدين والفلسفة» قبل الثورة الكوبرنيكية» وقبل عملية ريضنة العالم من 
قبل غاليليو بوقت طويل. كتب جيلسون في شأنه : 

إن واحدا من أكثر المجهودات أصالة» التى بذلها ابن رشد» هو 

المجهود الذي قام به ليحدد 006 دقيقاً علاقة الفلسفة بالدين . 

لقد لااحظ وجود غدد كثير مره الهذافين الفلسفية واللاهوتية 


 )77(‏ -بوع781 .قمو5 5 معمطتلىه5 وعاتقط ,كموق علافثاة عط اا مناه اوضع انه #مكموعه ,ردهكلة0 عممعتاظ 
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المتصارعة» كما لاحظ أن وجودها يشكل فى حد ذاته خطراً دائماً 
علن الفلسفة وغل الديق ٠):‏ القد.غذا ابن رهنه الشن كلة إلى 
أنه يسمح لعقول غير قادرة على فهم الفلسفة بمباشرتها. وهو يرى 
النصوص القرانية وفي منع كل عقل من تجاوز المستوى الملائم 
له. وفعلا فالقرآن هو الحق نفسه بحكم أنه ينلحدر من معجرة 
إلهية. وبما أنه موجه إلى كل الناس فهو يحتوي على ما يُرضي 
ويقنع كل العقول. لذلك» توجد ثلاثة أصناف من العقول مطابقة 
لغلاثة أصئاف من ا 


أ- يتمثل الصنف الأول في أصحاب البرهان الذين يتحققون من 
والمنقول. ولكن ليس كل الناس قادرين على أن يكونوا فى مستوى 
الاستدلالات البرهانية» وبعضهم لا يصدق سوى الأقاويل الجدلية» وآخرون 
لا يصدقون سوى الأقاويل الخطابية» ومن هنا نستنتج أنه يوجد: 

ب - صنف ثان لا يرضى إلا بالاستدلاللات الجدلية ؛ 
بالخيال والأهواء . 

لذاء لا ينبغي ان نعلّم غالبية الناس سوى المناهج العامة الموحى بها 
في القرآن. أما المنهج البرهاني فوقف على العلماء والفلاسفة. وهكذاء لا 
أنموذجين مختلفين فى تمثل الحقيقة. فحيث لا يستعمل القرآن البرهان» فهو 
إما على اتفاق مع نتيجة القياس» ولا وجود بالتالي لأي صعوبة في الفهم. 


:2 358-59 .وم ,1962 ,كلكة8 بأونزوط ,ععل اتعنزمارة ينه عتامهدمائ27 هط ,ردهكا0 عصمعن8 
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وإما على اختلاف ظاهر معهاء وعندها يجب أن نؤوّل””" المعني الحرفي إلى 
المعنى المجازي . وينتج عن ذلك أنه لا يجوز البتة لعقل إنسان ما أن يتجاوز 
مستوى التأويل الذي يلائمه» وينبغي احترام وضعية العامة» فلا نكشف لها ما 
هو مخصص للطبقات العليا. وتوجد في النهاية ثلاثة أنواع من التأويل لحقيقة 
وحيدة موجهة إلى الجميع. وقد شكل تصنيف ابن رشد الثلاثي هذا ترتيبا 
احتلت فيه الفلسفة الأولوية كعلم للحقيقة المطلقة» يليها علم الكلام كميدان 
للتأويل الجدلي» وفي أسفل الترتيب الإيمان كشكل ظاهري للدين. وشكلت 
هذه المراتب الغلاث تأويلات لظاهرة واحدة» هي ظاهرة الكتاب المقدس . 


وعلى الرغم من أن ابن رشد استبعد عالم الأرواح السماوية «المثالي» 
69 211113 (العقول المحركة للأفلاك) كما تصوره ابن سيناء» ومهد 
بذلك الطريق للانفصالات اللاحقة بين العقيدة والمعرفة» إلا أنه لم يؤكد قط 
صراحة أن نتيجتين متناقضتين يمكن أن تكونا صحيحتين في آن واحد: 
واحدة للعقل والفلسفة» وأخرى للعقيدة وعلم الكلام. ولكن ما كان يمثل 
بداية مستويين لحقيقة واحدة» أصبح بفضل عمل أساتذة الفنون في جامعة 
باريس (أي رشديي القرنين الثالث عشر والرابع عشر اللاتينيين) حقيقتين 
تتصلان بميدانين متمايزين» يفصل واحدهما عن الاخر التناحر الذي سينشب 
لاحقاً بين الجسد والروح في الثنوية الميتافيزيقية للعصور الحديثة. هذه 
الحقيقة المزدوجة كانت بذاتها تعبيرا عن توتر داخل الفكر الغربي» حيث إن 
حقيقة ما يمكن أن تكون صحيحة لاهوتياً وغير صحيحة فلسفياً (والعكس 
بالعكس). وكان هذا التوتر يعبر عن تناحر قام منذ البدء بين سبعي السلطة 
اللذين ازدهر العلم والفلسفة في كنفهما في العصر الوسيط» متجسّدين في 
العلم الإغريقي والمأثور اليهودي - المسيحي. 


(0") .2 .© كمه ط1آكظ8 .[ .8 علوهآ ,سعاءةا عل عنففمماءنظ اط فس :5ل ,تعلاقسة .2 


6 .م ,1975 ,ومو رعلاناعهم 8342150 


١7 
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وقد لاحظ ه. بلسنر :6هووه1ط .11 أن العلاقة بين المأثورين: الفكر 
الأنطولوجي - السببي اليوناني» والفكر اليهودي - المسيحي المتمحور حول 
الإيمان» ظلت متوترة بطريقة لا تقبل الوفاق» برغم التداخل المبكر الذي 
الخلاق - أي فكر المحايثة الكونية وفكر المفارقة وا النعمة الإلهية - 
هما مفهومان متعارضان برغم كل المحاولات التوفيقية التي بذلها علم 
الللاهوت المسيحي طوال مسيرئه . ويشكل هذا التعاررض القلق الخلاق 01 
عطناممت] عطءدضعمة6ه5 للفكر الغربيى ومحركه وجذر ميله إلى الصياغة 
الصريحة للمشكلات » أي ميله لحار ونزوعه 0 اد 000 للبحث 
العدمية» أي لقوة السلب الجامحة التي لا تقبل توفيقاً ولا تأويلة. 3" 

هذا التوترء الذي أشار إليه بلسئرء يجد تعبيرّه في العصر الوسيط في 
الرشدية اللاتينية» ولا سيما في كتابات مارسيلوس البادوفي وبوحنا 
الجندوني. وكما ينبهنا جيلسون» يجب أن نميزء من بين أعضاء الرشدية 
اللاتيئية» أولئك المؤمنين الصادقين”"" الذين لم يمثل الوحي المسيحي 
بالنسبة إليهم الحقيقة فقطء بل الحقيقة الأسمى» وهذا ما منعهم من من التوافق 
ا ا ركم أنهم لم يتوصلوا قط إلى دحض نظرياته . . وفي حين 
كانت 5 تقول إن العالم أزلي يتحرك دائماً بواسطة ضرورة فعالة 
لامبالية بمصير الفرد» كانت عقيدتهم المسيحية» فى المقابل» تدفعهم إلى 


(0) بطعدطعطة1 ومصوعظ ناء2 نمه تأعكمء كر[ اط ع100 ضيح أأء2 «عل عامماءادء8 وذك «ع05] ,ععصدوء1اط .11 
360-17 .مم ,1951 طعتكلاتك 
(فخرفق .54 .جر ناك .هه ....[اله"[ 234 #مكمع1 ,رموؤ5لته .18 
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240 


الاعتقاد أن العالم قد -خلق بحرية من قبل إله شملت «عنايته الأبوية» 
الكائنات الأكثر حقارةً. وقادهم علم اللاهوت والفلسفة إلى نتائج لا يمكن 
التوفيق بينهاء إلى درجة عمدت معها جماعة من أساتذة الفنون فى جامعة 
نارون إلن تجارو. هذان لفان :نوالا علدن انها ها داوع علد موري 
الفلسفة فستقتصر على وصف النتائج التي تترتب عن مبادئ العقل الطبيعي . 
وعلى الرغم من علم هؤلاء الأساتذة بأن هذه النتائج لا تتماشى دائماً مع 
نتائج علم اللاهوت, إلا أنهم أعلنوا عجزهم عن إيجاد حلء لأنه لا سبيل 
إلى مقارنة العقل بالإيمان. وسّمّي هذا المذهب «الحقيقة المزدوجة». وقد 
حاول الرشديون الملاءمة بين اعتقادهم الديني وقناعتهم الفلسفية مع الاجتهاد 
في الاحتفاظ» بطريقة ماء بحاجز عازل بينهما. 


لم يكن سهلاً على هؤلاء الرشديين أن يعتقدواء في آن واحدء أن 
نظريات ابن رشد غير قابلة للطعن» وأن العقل الأكثر دقة عاجز أمام حكمة 
الله التي لا حدّ لها. ويرى جيلسون أن النموذج الأمثل لهؤلاء الرشديين 
الصادقين هو سيجر دي برابنتي 124 06 :ه51 . ولكن ثمة رشديين 
آخرين لهم الاقتناع نفسهء لم يجدوا أي صعوبة في التوفيق بين عقيدتهم 
وفلسفة ابن رشدء لسبب بسيط أنهم كانوا بلا عقيدة. وعندهم أن تأليه ابن 
رشد الطبيعي؛ 536ذ206 كما يقول جيلسون» هو الفلسفة الطبيعية عينها. أما 
الوحي فكانوا يدرُسونه باحترام وإجلال» ولكنهم لا يفوّتون أي مناسبة 
ليبرهنوا على عكس ما كان يُفترض بهم أنهم يعتقدونه. ويردد هؤلاء 
الرشديون ظاهرياً ما تقوله المجموعة الأولى» ولكن نغمتهم كانت مختلفة : 
لقد نجحوا برغم ما أبدوه من حذر في تمرير رسالتهم. والنموذج الأمثل 
لهذه المجموعة هو الفرنسي يوحنا الجندوني شريك مارسيلوس البادوفي في 
حملته على سلطة البابا الزمنية. يقول جيلسون: «نحن نعرف من دون شك 


)مي 6 .م ,.ها15 


ما الثورة الدينية؟ 


أن يوحنا الجندوني» عدو البابوية السياسي وأحدّ اللاجئين إلى بلاط لويس 
البافاري 831656 6ل 5ذناه.1» يضع الحقيقة في جانب العقل» ويهزأ ببساطة 
من الاباة 50 


والمثال على ذلك أنه برغم استناده إلى فكرة الخلق من عدم 
وانطئط :ه» فهو يعتبرها فكرة مبهمة لأن كل خلق في مذهب العقل ينبغي أن 
ينطلق من مادة معطاة» وهو الرأي نفسه للقدماء الذين لم يتحدثوا دعن 
خلق من عدم. و«الأمر ليس غريباء كما يعلق على ذلك يوحنا الجندوني» 
لأنه لا يمكننا معرفة الخلق انطلاقأً من المحسوسات» ولا إثباته انطلاقاً من 
المفاهيم المطابقة لهاء وهلدًا ما يفسر عدم توصل القدماءء الذين استقوا كل 
معارفهم من حجج مؤسّسة على الأشياء الحسية» إلى تصوّر ذلك النمط من 
الخلق. ولا سيما أن الخلق لا يحدث إلا نادرأء ولم يحدث سوى خلق 
واحد وقد مضى عليه زمن طويل جدأً».”'*' ويضيف في موضع آخر: (إنني 
أعتقد أن هذا صحيحء ولكنني لا أستطيع البرهنة عليه. هنيئاً للذين 
يستطيعون ذلك:.7'* ويضيف أيضاً: «أقول إن الله يستطيع أن يفعل ذلك. 
كيلك 1لا أغروق لعا الله وده عفرت ب 7“ لويذ ظورتم مالقيلة يه 
التهكم والشك» امتدت من أساتذة الفنون في القرن الثالث عشر في باريس 
وبادوفا ©2940 إلى ملحدي القرنين السابع عشر والثامن عشرء» وشكلت 
تواصلاً مستمراً لريبية شبه فولتيرية تختزل الإيمان - إذا كان من الجائز 
الحديث مجدداً عن إيمان - إلى عدم تصديق ساخر. فما يقوله مثلا فونتنيل 
عع في القرن السابع عشر في تاريخ الوحي الإلهي عن الأصل 


كوف .89 .7 مأك .هه عع #عترمكة ينه عنطومدمافط هة ,دهك1ة© .18 
20 .600 .ص ,لظ رههكلة© .8 عدوم غان0 
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«الأسطوري» للوحيء قاله الرشديون اللاتينيون قبل أربعة قرون خلت: 9 

لقد كانت نتائج هذه الحقيقة المزدوجة عظيمة» إذ تضمنت بداية الصراع 
بين الدين والفلسفة. وعلى الرغم من مجهودات القديس توما الأكويني التأليفية 
الرامية إلى التوفيق بين العقل والإيمان» والملاءمة بين المركزية الكونية اليونانية 
والرؤية اللاهوتية المسيحية المتمركزة حول الإنسان». فقد بقي هذا التأليف 
هشَاء وانهار في نهاية العصر الوسيط. وتبعته حركتان متوازيتان» تمثلت 
الأولى في الفصل التدريجي بين المادة والروح - وهو فصل متضمن من 
الأصل في التمييز الأوغسطيني بين الجسم والروح - وتجسّدت الحركة 
الثانية في ما عرف باسمية أوكام ممعطعلء0:0 عمددتاعستمدمم عل التي أصبيحت 
المعرفة الحسية بفضلها هي المعرفة الحدسية اليقينية الوحيدة» في حين لم 
تعد الكليات 50 65 ©1698 تعني شيعا خارج نطاق 00 


فكر صوفي متأثر بالأفلاطونية المحدثة وعلى علاقة بعلم اللاهوت السالب» 
مع دينيسيوس الأريوباجي»؛ وأفضى إلى حلولية برونو مرورا بيوحنا سكوتس 
إريجانوس ونيقولاوس الكوزي والمعلم إيكارت. أما الخط الثاني فيمثله فكر 
تجريبي عقلاني أفضى إلى الديكارتية مروراً بأوكام وف. بيكون. ومع بيكون 

حصل الفصل بين الدين والفلسفة. وبين النظرية والممارسة. فالفلسفة معرفة 
نظرية وإجرائية» وهي كذلك منهج بحث». بل فن إبداعي ذ00ءنمع91م1 215» 
وليست التقاليد والمعتقدات سوق «أصنام ا :وعقبات في وجه 
المعرفة الحقيقية. 

أما عن مصير الرشدية والسيئوية اللتين تحققت إحداهما فى الغرب 
والأخرى في الشرق» فقد قال في فانيها هنري كوربان: 


ع .5 .8 ,12761211071 2714 222507 ,دده115© .18 


622 ,لووط أوعةآ بمتنتصقع 01 متناحهك1 
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إن اسمي ابن سينا وابن رشد يمكن أن يؤخذا على أنهما رمزا 
المصيرين الروحيين اللذين كانا يتربصان بالشرق والغرب من دون 
أن:تكون: الرشدية وحدها المسوولة عق اعد ؟؟ 


وقد يكون من المفيد أن نفصّل القول في هذين المصيرين؛ وما تأديا 
إليه من نتائج في هذين الفضاءين الثقافيين المختلفين. ولكن مثل هذا العمل 
يتجاوز بكثيرهء مع الأسف. إطار هذه الدراسة. ويمكن القول إن 
كوتصولوجنا ابن رشك :> المتقبدة بالمفاتية تقيذا صازها: < قد توصلت إلن 
تحطيم التراتبية الثانية لملائكولوجيا ابن سيناء وتحديداً تراتبية العقول 
السماوية 65ا5هاء3ه ع2ددنصة» وأدى ذلك في الآن نفسه إلى تلاشي عالم 
الروح ورموزه والجغرافيا الرؤيوية وفضاء تحولاتها المتبادلة» و«صلة الوصل» 
التي كانت تؤمُن تواصل مختلف مراتب الوجوده بحيث تم اختزال علم 
التأويل» الذي كان يهدف إلى إزالة الحُجبٍ عن عالم المثال» إلى تقنية بحتة 
لتأويل المعنى الحرفي إلى معناه المجازي. وبذلك لم يعد التأويل يجسد 
الفعل العرفاني لعلم اللاهوت السالب. وكنتيجة لذلك؛ رفض ابن رشد فكرة 
العقل الفعال عند ابن سيناء باعتباره واهب الصور 10550811052 203101 
ورفض أيضاً ذلك التصور العرفاني الذي يجيز التماثل بين عقل الفلاسفة 
وملك الوحي عند الأنبياء. ش 


ويتساءل هنري كوربان فى هذا الشأن: 
بعل انهيار نظرية العقول السماوية. ما مصير الفكرة التى شكلت 
أساس أنثروبولوجيا ابن سيناء أي التماثل بين العقول السماوية 
والعقول الإنسانية؟ ومأ مصير التماثل بين علاقة العقل الإنساني 
بالعقل الملائكي الفعال» وعلاقة كل عقل سماوي بالعقل الذي 
(2:6 .43 .م ,1964 رققة ملعتفسختللة © ,عيوتسبماكا عتاومدملتم ها عل وجامائاق2 
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يحركه شوقه إليه؟ وكيف يمكن أن تظل الرحلة الصوفية نحو 
الشرق ممكنة بصحبة حي بن يقظان؟" *' 
باختصارء فإن الذي اضمحل هو جميع مستتبعات ذلك العالم وحكاياته 
الرؤيوية وكافة أشكال المعرفة التأملية. وفي حين كانت الرشدية تصب في 
مدار السياسة لتتجسد في أنثروبولوجيا هوبز ومكيافيلي الطبيعية (ظهر في 
موازاة العلم الجديد وتطور تقنية المجتمع البرجوازي وصناعته علمٌْ سياسي 
تيد أقضى ألن قروز عقلتة الوميية) :7" كانت السيترية :قن وشعت ذورة 
الحكايات الرؤيوية التي انتقلت من ابن سينا إلى السهروردي» إلى الحكمة 
الإلهية بمدرسة 58 في القرن السابع عشرء ثم إلى عرفان المدرسة 
الشيخية في القرن التاسع عشر في إيران. 
وهكذا نجد من ناحية أولى الكبت التدريجي للعرفان» وتطبيع الإنسان» 
ورصد طبيعته الغريزية كي تتسئى معرفة قوانينهاء ورسم معالم علم سياسي 
جديد مؤسّس على النظرة الجديدة للإنسان» ومن ناحية أخرى استمرار 
أنثروبولوجيا عرفانية ظلت في مأمن من كل انقلاب اجتماعي - علمي» 
سباح ترعلة ا مابرة وان اللفقيية البيقنة إركى التنياق العيقي سياة 
أخروية انتظارية قنعت» بطريقة ماء بنظام الحكم الاستبدادي الذي أقامه 
الصفويُّون بداية من القرن السادس عشر في إيران 40؟) 
وربما يكمن الحل الأفضل في وجود وسيط قادر على أن يصون سواء 
بسواء طبيعة الإنسان الروحية ومصيره في الحياة الدنيا من دون أن يعهد به 
إلن عسنك الطعاة الرمسين والدقيين .وقد يكوة قدا امن فى الجر 


50) 340-41 .طم .1614 
0 ) -15 بوم ,كمه بامنؤوط ,عرتماكا "| عل عمامءعصماوط عتزومد مانام هآ ع0 نايغط عل ,تعسمستعطلءهط عملا 
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(14) انظر مؤلفات محسن مهدي حول الفارابي والفلسفة السياسية في الإسلام (المؤلف). 


/) 
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السياسية هو الذي منع العالم الإسلامي من تطوير معنى للتاريخ مناسب 
للتحولات الكبيرة التي شهدتها الإنسانية ابتداءًَ من القرنين الخامس عشر 
والسادس عشر الميلاديين. وعلى كل حال» يستحق المصيران الرشدي 
والسينوي للإنسانية الغربية والشرقية أن يُدرّسا بعمق أكثرء لأنهما كفيلان 
بتسليط مزيد من الأضواء على مصير الحضارات غير الغربية. 


أما فيما يتعلق بنتائج هذه التصدعات أو هذا الانشطار بين العقل 
والنفس - وهو «المرض» الذي يعاني منه الغرب في رأي ج. توتشي .© 
وهنا - فقد درسها المفكرون الألمان منذ نهاية القرن الثامن عشرء أي فى 
فترة ميلاد المثالية الألمانية؛ ولا سيما ه. جاكوبى 120061 .11 الذي 5-8 
تضطلتا ماذثما: العدسة ْ 


العدمية 


لئن شغلت العدمية المفكرين الألمان بالخصوص» فهو أمر له دلالته في 
حد ذاته. فقد كتب هيغل لضفا إلى رسالة الشعب الألماني الفلسفية : 


حمّلعنا الطبيعة رسالة عليا بأن نكون حماة الثار المقدسة مثلما 
كلّفت الآلهة عائلة الأوملبيديين 1065م201تناظ 1.65 بأثينا مهمة حفظ 
أمتران فجيد أولوريسن 155 ومثلما كنّفت سكانٌ جزيرة 
صاموتراقيا 5371015306 عب صيانة ديانة علياء وكما اختصت 
زو الكرة قديناً الأنة التهردية بالوحتن الأرئن. لست »رليف منهااننا 
يشبه الروح الجديدة. 30) 


وبالفعل» كان من نتائج هذه الرسالة العليا ميلاد القومية ألاث شتراكية » 


(9غ) .م ,1954 ركتتدط ر,كعغل1 ,لتهمطتتلد0 .1 ,عنطممدمائهم هأ ع0 عء«اماكتط"[ علا مرمعوع1 راموء11 .7717.85 .0 


16. 


الفجوة الأساسية 


ذلك الحدث الدامغ الذي حتم على الشعب الألماني أن يعيش أقصى عواقب 
مرض العدمية. 
يقول لاند غريبه : 
حتى لو شكل الغرب «وحدة منذ نشأته»» فقد كان يتحتم على 
الفكر الألمانى أن يتحمل وحده هذه الأزمة الكبيرة وأن يغوص فى 
أعماق أعماقها كي يظهر للعيان» على نحو أوضح من أي شعب 
اخوه تفى :كلما كان يشكل 'أساتن الفير وتمسمفة فننة من 
)2 
التطور. 


إنه حكم قاس» في أرجح الظن» سواء أعلى على مدى انتشار هذا 
المرض المتحكم بمصير الغرب» أم على مصير الشعب الذي كان عليه أن 
يجربه تجربة قاسية عبر تلك الكارثة التي سماها ه. روشننغ: ١ثورة‏ 
العدمية» . 


وقد يكون ه. جاكوبي أول من استعمل مصطلح العدمية عَنَدّها اتيجد 
و متاهقيا للمقالية الألمانية وبالنسبة إليه...كان عمل المثالية الصتسممءا؟ 
عقلاً لا يدرك إلا ذاته» وبذلك فهو يذيب كل معطيات التجربة في عدم 
الذاتية . وهكذاء فالمثالية لن تكون شيئاً آخر غير العدمية. وقد كتب جاكوبى 
في رسالة له بتاريخ 248 : ْ 


حقا يا عزيزي فيخته 211016 إذا كنت أنت أو أي أحد آخر يفضل 
أن ينعت بالوهمية ما عارضتٌ به المثالية التي أدينها بقوة باعتبارها 


(6) كله عزانم عء2 نم *ودامستالتطلل8 معطءدتفموعياء دعل عمسملمتجمء16] عدج" ,عطو ع 320[ مارآ 
كت كاهلا 071 أككلاء 102151 تتعداء ]اوم كمعدك17/1 2 ع4 :ط1 عاأطعتطءوعودعاذاء )6‏ عء(آ 1‏ .ارعدممتشاط 


.20 .م ,1974 ,أغل2أقصصعة2آ ,المععطة ععاع1نآ مها عط بداععك تسطجطهل 


١7١ 


ما الثورة الدينية؟ 


عدمية» فهذا ما لس من شأئه أن يغيظني 6 


وجد جاكوبي آثار هذه الظاهرة لدى كانط وحتى لدى سبينوزا. وقد 
توصل إلى اعتبار أن الطريقة التي يتكشف بها الله في الميتافيزيقا الحديثة 
ابتداة من سبيئوزا وانتهاءً بفيخته وشيلنغ - أي بالنسبة إلى العقل وحده لا 
بالنسبة إلى الإيمان - تحمل في ذاتها بذور العدمية.'"*؟ فالعدمية هي إذاً هذا 
الانفصام بين الإيمان والمعرفة» وهي نظرية خصبة سيستعيدها بالدرس فرانز 
فون بادر 888061 702 175802. وفضلا عن ذلك» نقد جاكربي المفهوم 
الكانطي عن «جنرال» يجب أن يخضع لأوامره كل فعل يريد أن يكون حسنا 
من دون اعتبار لمتطلبات #لطبيعة البشرية» ومن دون أخذ بعين الاعتبار 
لدوافع الناس ورغباتهم أو أي غائية أخرى (بعبارة أخرى «جنرال» يهمه شكل 
الإرادة وحده كر مما يهمه محتوى الاخاسيين والميول). وتوصل نتيجة 
ذلك إلى الاستنتاج أن إرادة كهذه لا ترغب على العموم في شيء سوى 
العدم.”””' وبالنسبة إليهء فإن إرادة تُختزل إلى العقل العملي وحده ولا تعبر 
عن نفسها إلا بالأمر المطلق» من دون أن تصغي إلى «نداء القلب»» إنما 
تحمل في طياتها بذرة العدمية. ويرى جاكوبي أن الإنسان لا يجب عليه اتباع 
مقولات الذهن والعقل فقطء ولكن طريق القلب أيضاًء”*” إذ سيتوصل عن 
طريق القلب إلى إنجاز القفزة التي ستحمله إلى ما وراء العقلانية» أي إلى 
مملكة الإيمان والعاطفة اللذين سيمكنانه من الإفلات من العدمية ومن 
الانفتاح على ما هو أبعد من نطاق هيمنتها. 


)0١(‏ ععيعاط 5204 .31 .م ,1971 ركأعة5 ,لتقسمتتلله0 .11 ,عطععمءة/ة ,ععوععلء11 .014 عدم عالت 
51 م5و1010 

(07) كله مسسمسعنائخ7ة 26 نهذ 'موأوددطئلط-كبادسكتائطتم ععل عممقكمة عتل لصن اععء' ,بعاعوعةم 0:6 
2 .اك .م0 .2/171071©01 

إفردة .م .114 
)25 .9 .م .1514 


١ 


الفجوة الأساسية 


وبالفعل» ألا نستطيع أن نقول إن هذه الأزمة الكانطية» التي تصب في 
هاوية شيء ملغز في ذاته 501 هع 05056 22375616156 عدناء تنطوي في داخلها 
على غياب لكل أساس؟ ومن يضمن أن هذه «المظاهر» التى أقامتها وعكستها 
مقولات الذهن الماقبلية» كانت هى على علاقة ما بالأشياء كما هي في 
ذاتها؟ ألم ينتزع كانط من المعر ديرا الرباط الذي يجذّرها في أسٌ العالمء 
أي فى مملكة المَكُل التى كانت مئّلت لأفلاطون الشمس المضيئة للوجود 
ذاته؟ إن هذا الخطر هو الذي أحس به جاكوبى وكشف عنه أيضا د. جينش 
ونمع1 .2 عندما تحدث عن «العدمية المثالية المنزع للمغرفة الانسائية20*0 16 
1ن ععصةدكتهصدهه 18 عل ءأؤتله106 عصؤناتطنم» وهو نفسه الخطر الذي 
عاينه ه. فون كلايست 1156 702 .13» عندما أكد في رسالته إلى إلريك 
فون كلايست 1156 ه70 عع171211 أن «هذه الفكرة القائلة إننا فى هذه الحياة 
الدنيا لا نعرف شيئاً. قطعاً لا شيء؛ عن الحقيقة. رانلا نم شف 
يسمى شيئاً آخر بعد الموت» وبالتالي فإن كل مجهود يرمي إلى اكتساب 
حقيقة قمينة بأن ترافقنا إلى القبرء هوء سلفاأًء عقيم وغير مُجِدِء إن هذه 
الفكرة قد زعزعتني في محراب روحى 12612675 11611156122 ماعل 11 
, وهذا «السقوط في الهاوية» هو ما 57 بهء ي. غ. هردر .1.0 
2 بشيء من «الخبث»؟ في فقرة رائعة وصفف من خلالها الانطباع الذي 
تركه فى تفسنه نقد كانط الميلك للعقل الخشالضن وللعقل الغملى ولملكة 
الحكم : ١‏ 
إننا نقترب من غور عالمهم السفليء؛ ونتقدم عبر «الحدسين 
الأعميين» اللذين يعترفان بأنهما لا يستطيعان رؤية ولا إعطاء أي 
شيء» كما لو من خلال حارسات بابء» إلى باحة تعترف فيها 
روه 7 .ط .فط 


(فحنة 9 .يماك .وه ,«عاعععة2 .0 :جهم 0116 


رفن 


ما الشورة الدينية؟ 


«الألواح - الأشباح» المعلقة من تلقاء ذاتهاء بأنها ظلال 
موضوعية» ولا تعرف كيف أن الكلمات المأخوذة من الأشياء 
تستطيع أن تجتمع فيها... إن تياراً من «الاستدلالات الكاذبة» 
يخترقناء ثم يجوب مفترقات «النقائض» الخاوية ليفضي إلى القاعة 
الفارغة ل«العقل الفارغ». حيث يرن - بعد انتظار طويل - الصدى 
الفارغ ل«يجب أن؟ انطلاقاً من العدم المطلق» ولا يلبث الصدى أن 
يجعل كلمة الواجب المطلق 5011 ترن من جديد بوضوح في كلمة 
الخلاص 1.05. إِذَاك ينفك ما كان مشدوداً بلا قيد ولا شرط بفضل 
الواجب المطلق ما فوق الحسيء» وينحل بلا قيد ولا شرط أيضاً 
نحل النجرية الوسا نواه فرق الس وداه عد كرا نذا 
المعبد نحو المشرّع والخالق في العدم المطلق» المرفوع مع ذلك 
إلى مستوى الكرامة بفضل توكيل العقل الفارغ وعديم الموضوع. 
هل هي لعبة كبرياء؟ أم حلم الأحلام؟ .077 


ولكن ما يظل لدى جاكوبى قفزة قادرة على تجاوز العدمية والإلحاد أو 
التوهمية؛ وما يظهر لهردر كمعبد «ألواح - أشباح؛» فارغ» يصبح في نظر 
هيغل المبدأ الأول لكل فلسفة» باعتبار أن مهمة الفلسفة الأكثر أهمية هى 
التعرف على «قوة السلبي الهائلة»» بله على السلبية المتضمنة في اتدل 
نفسها. وما كان أفلاطون يعتبره إيروس 6205 الروح وتوثبه في بحثه عن حب 
الحكمة هنطمهة - هانط2, وما كان يظهر فى تأمله فى شكل جدلية تصاعدية 
ترفي إلى إفزراك البطالة'التاملية الموضئلة إلى رؤية المفل + ترجم. نقسنةا بالنسة 
إلى هيغل في شكل علم ا/2ءقصة::1/1آ. أي كنظام العقل نفسه. وليست 
الفلسفة بالنسبة إليه حب الحكمة» ولا توقأ تصاعدياً (وهي بالتالي ليست 
توثباً جنسياً)؛ ولكنها علم فعلي ينتجه منهجياً عمل المفاهيم الخلاق ويتحقق 


(/اه 2 .339-340 .وم ,.كله .مه بتعاعووة2 .0 نعدم عأ 


١ 


الفجوة الأساسية 


بصفة ملموسة على المستوى الخطي للتاريخ ‏ ويتخذ شكل تراكيب كبيرة 
بانتقاله من سلبية إلى أخرى وسط توترات لا تنقطع يتواجه فيها المتناهمي 
واللامتناهي. وإن الفلسفة بانسلابها الذاتي» ثم بتصالحها مع نفسهاء ثم 
بتجاوزها لنفسها كي تستلب من جديد» إنما تبني العالم بواسطة قوة النفي 
نفسه. ومصداقاً لذلك» كتب بوغلر #واعهة5 «وسط العدمية نفسها تكتمل 
الفلسفة عي 80 

ولكن موضوعة العدمية استعيدت بقدر أكبر من المنهجية من قبل فرانز 
فون بادر الذي استبق نظريات نيتشه الانقلابية» عندما توصل هذا الأخيرء 
وهو واع بقيمة العمل الناجز لنفي العقل» إلى الاستنتاج أن «اللّه قد مات». 
فقد ظهرت العدمية بمفهومها النظامي حسب إرئست بانز و00 
في كتابات فرانز فون بادر الذي يرى أن الجذر الروحي للكارثة الغربية» كما 
للثورة الفرنسية ولنابليون» يكمن 5-2 القطيعة بين الإيمان والمعرفة كما ظهرت 
بشكل تدريجي ابتداءً من الأنسية والإصلاح الديني [البروتستانتي]. وقد 
قادت هذه القطيعة؛ من ناحية» إلى النزعة الإلحادية في العلوم الطبيعية» 
ومن ناحية أخرى» إلى معاداة علم اللاهوت للعلم بعد أن كان يقوم من قبل 
على المقدمات والعقائد نفسها التى تؤسس العلوم. لقد انفصل العلم غاية 
الانفصال عن أساسه المعياري إلى حد سوء استعمال ذكائه والتجرّؤ على 
بنتائجه المخربة في الميدان العلمي, الثورةٌ في المستوى السياسي. وينعت 
فان بادر بالعدمية المرحلة النهائية من تطور عقل مستغن عن الوحي باعتماده 
على نفسه واحده. 


)م2 8 .م ,.14ط1 
(69) لمقطيعت عمقم مأك عع 2553 .عممعنائ مك ممأولم؟ 12 صملءد لوأمعه اع لتأمعلنعهه عمسكتائط1< مآ 
4 2847107167 كله كلهظاة171 جع نصذ #كناطووةاتطلطة' علعنايهة م5 كصهل عوءمايى 


م« ...ع1 نأءاأءدعودهاأء 0 


١0 


ما الثورة الدينية؟ 


ولكن للعدمية نظيرين هما التقوية عتم165م والظلامية 12265526ناءةقطه» 
وهما مكملان لها برغم مناهمضتهما للعلم. وهكذاء فالظلامية والعدمية 
نقيضان تاريخيان يحدد كل منهما الآخرء وهما النتيجة النهائية لقطيعة 
اكتملت بمقتضاها الخطيئة الأصلية الحقيقية للغرب المسيحي» أي نسف 
وحدة الإيمان والمعرفة» ووحدة العلم والدين. ويرى ف. اد أنه تمتك 
عن هذه الواقعة نتيجتان: 

أ - يتمثل جوهر العدمية الداخلي في أن الإنسان ينازع الله ويتبوأ مكانه 
غاضاً نظره عن النظام الإلهي. إلا أن هذه القوة المكتسبة حديثا لدى الإنسان 
تحمل دافعاً متواصلاً وبلا .يحدء قادراً على العصف بكل ما من شأنه أن 
يسعى إلى التبلور في نظام ما. وهكذا كان من نتائج المنعرج العدمي للفكر 
الحديث سيادة الإنسان المطلقة واللامشروطة» وهو اتجاه قوّى غريزة الهدم 
لدى الإنسان - وقد كانت خامدة حتى ذلك الحين - و«يتطابق بوجه ما على 
المدى الطويل مع غريزة الوجودء بحيث إن ذلك الإنسان يجب عليه (وهو 
الكاره والهادم لكل نظام قائم) أن يقوّضه لكي يضمن تواصل كينونته» :”00 
ويرى ف. بادر أنه من المحتم أن تفضي العدمية» من هذا المنطلق» إلى 
نتيجتين تتمتلان في نفي اللَّه والعالم المفارق» وولادة الإنسان الأعلى الذي 
ااستبوئه سيادته المطلقة مكان الإله المخلوع»: 007) 

ب - النتيجة الئانية لتلك القطيعة بين الإيمان والمعرفة هى النزعة 
الظلاعية :إن مسيشية تلجأ إلى الترعة الطلانية لكماية تفسها من امجمة 
المعرفة العلمية» لا تشجع على تدعيم علم ملحد مناهض للوحي فحسب» 
ولكنها تعزز كذلك عداوة الدين للعلم. 

وما توقعه بادر وما عززه لاحقاً النفي الفيورباخي لكل نظام مفارق» 


1614. 7. 6 3) 


14 3١) 


صنل 


الفجوة الأساسية 


والتحول الماركسي من الأخروية إلى التاريخ» كل ذلك اكتمل» مجتمعاًء في 
عمل نيتشه. وهكذاء يشكل حدس بادر الثاقب» كما يؤكد ذلك بانز. 
موضوع النبوة النيتشوية: موت الإله وميلاد الإنسان الأعلى .”"") 
نيتشه والعدمية الغربية 
كتب نيتشه في إرادة القوة: 
إن ما أحكيه هو تاريخ القرنين القادمين» أصف فيه ما سيأتي وما لا 
يمكنه أن يتأخر: ميلاد العدمية. ويمكن أن يُحكى هذا التاريخ من 
الآن لأن الضرورة نفسها تعمل عملها. ويتحدث هذا المستقبل بمئة 
لسان» ويعلن هذا المصير عن نفسه من كل مكان. كل الآذان 
مرهفة لسماع هذه الموسيقى المستقبلية. إن كل حضارتنا الأوروبية 
تتحرك منذ زمن بعيد في انتظار يزداد عذابه من عقد إلى عقد 
ومؤةق إلى الكازقة :“مده الحضارة قلع توعلة ومعد فعا زنها ته 
يريد أن يصل إلى منتهاه. إنها لا تفكرء وتفزع من التفكير.”””) 
فالعدمية هي» إذأء النتيجة الحتمية لأحكام القيمة السابقة» وهي «بذرة» 
مرض موجود منذ البداية في الفكر الغربي. و(الكارثة» وشيكة وقادمة على 
جناح مصير العدمية. (إِن القيم العليا م 51 وذل تنحط» والغايات 


تتعدم . ولا جواب عن سؤال : ما جدوى ذلك 0640 


ولكن» ما هي هذه القيم العليا التي انحطت؟ 
القيمة الأولى هي الاعتقاد بوجود خطة إلهية تسيّر التاريخ» مستلهمة 
من الوحي الأصلي ومتحكمة في مجرى الأشياةء ويرجع إليها معنى 


ةم 7 .2( .1514 
(59) .© عدم أنددل122 اء طعدطععد/77 .1 عدم تاطهاة عاءعا ,عءاتمككايام عل غاجرماه1 هل رعطععاءلة 1م 

.43 .م ,25 ,1 .مفطك ,5همة ,لكفتطتلاة0 ,11 .701 ,انتوسواظ 
(54) .43 .م ,100 ,1 .صطهط .1614 


١ 


ما الثورة الدينية؟ 


الصيرورة في العالم. فالتاريخ مرحلة وسيطة بين الهبوط من الجنة ويوم 
الحساب. كتب نيتشه قائلا: «كنا نبحث قديما عن مقاصد العناية الإلهية في 
التاريخ» ثم بحثنا بعد ذلك عن غائية لاواعية» مثلاً عن تطور بعض الأفكار 
في تاريخ شعب ما. وبدأنا نفهم» اليوم فقطء بفضل إمعان النظر في التاريخ 
الحيواني» تاريخ البشرية على حقيقته. وأول ما ينبغي أن نستنتجه من ذلك 
أنه لم تكن هناك قط خطة [إلهية] لا لفائدة الإنسان ولا لفائدة شعب ما. 
وبصفة إجمالية» كانت للصدف الأكثر فظاظة الكلمة الأخيرة» وما زالت لها 
ناك الآن] الكلوة الت 


تاق :فا يديغق أن تستتعجه عو أنه لا نىء مسجم لتابيآن #اتفترضن 
وجود عالم آخرء أو وجود شيء في ذاته طءاقهه داءء ذي نصاب إلهيء 
ويتمثل بالأخلاق المتجسدة»."'' وإذا كان كل شيء في ذاته مفرغاً من 
المعنى» ولن توجد مستقبلاً أخلاق متجسدة في عالم آخر مفارق لعالم 
الصيرورة الحسي» فينتح عن ذلك أن العالم المفارق ذاته فاقد للمعنى» وكل 
القيم التي أسست عليها حقيقة الدين والفلسفة متقادمة بالضرورة. ويرتبط 
غياب كل معنى نتيجة لذلك بموت اللّهء ولا سيما أن «تاريخ الفلسفة لا 
يمكنه أن يكون تاريخ «الحقيقة»» بل تاريخ صرح عضوي من الأخطاء تلتحم 
بالجسد والروح» وتنتهي إلى أن تتحكم بالمشاعر والغرائز» .”"") 

يلعب مفهوم القيمة دوراً أساسياً في فكر نيتشه. وقد لفت هيدغر نظرنا 
إلى هذه النقطة عندما لاحظ أن الفلسفة السابقة لنيتشه كانت غريبة عن مفهوم 
القيمةء وأنه تحت تأثيره أصبحت الفلسفة» في نهاية القرن التاسع عشر 


(050 .8 .2 ,296 ,11 .صهطك .114 
)35 43-44 .م ,103 ,1آ .مقط ,15:4 
25 .189 .م ,624 ,لآ .قط .1514 
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الفجوة الأساسية 


وبداية القرن العشرين» فلسفة القيم» أو فينومونولوجيا القيم «بحيث تبدو 
القيم وكأنها أشياء في ذاتها ننسّقها في منظومات».'*1) 


إن القيمة هي ما يساوي شيئاء هي نمط وجود. إنها علاقة بغاية ماء 
أي بأساس 4هناة6©. القيمة «وجهة نظر» حول «الشروط الضرورية للبقاء 
والنمو».”'' إنها تجيب عن الكم والمقدارء وتتعلق في نهاية الأمر بسلم 
أعداد ومقاييس.”'" القيمة هي ما يشرط إرادة القوة. وبما أن القيم» حسب 
نيتشه» ليست سوى انتائج بعض المنظورات»» فينتج عن ذلك أن تصبح 
القيم شروط إرادة القوة ومجالات رؤاها. وهو موقف قد تيسر لأن الموجود 
هو بذاته ذو نزعة منظورية» وهو مثل «الموناد؛ لدى ليبنتز تمثّل ينشئ العالم 
انطلاقاً من ذاته. ولكن كل تمثُّل هو تمثُّل كاذب كما يؤكد ذلك نيتشه. فكل 
اعتقاد وكل رأي خاطتان لأنه لا يوجد «عالم حقيقي»» ولا يوجد في الحقيقة 
سوى ظاهر ذي نزعة منظورية» أصله موجود فينا (في نطاق حاجتنا إلى عالم 
مضيق ومختصر ومبسط). 7" وهو تمثل «كاذب» لأنه» باعتباره وجهة نظر 
وربما وسيلة في خدمة الحياة» أصبح ا١مقياساً‏ لقيمة الحياة».'"'' ويؤول 
الأمر بالإنسان» بعبارة أخرى» إلى أن يحب هده الوسائل (القيم) لذاتهاء 
وينسى أنها كانت وسائل «بحيث إنه يحس بها الآن كغايات» أي كمقياس 
لغاياته».'"" ويفسر هيدغر ذلك بقوله: (إن القيم شروط بنى الهيمنة في 
داخل الصيرورة» أي داخل الحقيقة في كليتهاء الحقيقة التي تشكل إرادة 


)64 5 .ص .اكه .مه ,عطععاءذلح 
)059 7 .2 ,27 ,11 .جهصط ,ععاتةككليام عل 01116أهوطا هط رعطعجاء لح 
0ع 4 .م رعطعماء1]1 ,وعجوعه0 111 
)7ع .90 .م ,627 ,7 .طقطء رعه2 دذكتتام عل 010216 هآ 
2070 .5 .ص ,432 ,11 .صهط .1510 
إفة 154 
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ما الشورة الدينية؟ 


القوة خاصيتها ال 0 ولكن بما أن الوجود هو وجود مجرد من كل 
قيمة»ء وهو اللامشروط بعينه. فإن القيم مشروطة ولا توجد إلا بفعل 
اللامشروط الوحيدء أي بفعل إرادة القوة. إنها إذاً. «جوهرياً شروط 
70 , وبقدر ما نحدد ما هو مشروط في ذاته, أي ما هو خارج 
«المقياس» المرتبط بالقيم» فإننا نحشر أنفسنا في صيرورة العدمية» لأن كل 
قيمة منسوبة خطأ إلى ما لا يحتمل في الواقع أيّ تحديد» ستُّرزاح وتدحض 
من قبل قيم أخرى» بحيث إن العدمية تتميز أيضاً بالانهيار التدريجي للقيم» 
فيحل بعضها محل بعضها الآخر. 

إن للعدمية وجهين: العدمية المنفعلة والعدمية الفاعلة. والعدمية 
المنفعلة هي الوعي بأن «كل شيء عديم الجدوى».'" فعنفوان الفكر يتعب 
لإلى درجة أن الغايات والقيم السابقة لا تعود ملائمة لهء ولا تعود لها 
مصداقيتهاء إلى حد تفكك التركيب (وهو الأس الذي تقوم عليه أي حضارة 
قوية). وتصادم القيم المعزولة. إنه التحلل: فكل ما يشد العزم ويشفي 
ويهدّئ ويخدرء يحتل المقام الأول تحت أقنعة شتى» دينية أو أخلاقية أو 
5530 ٍ حمالة ا إل 00 

ولكن الاعتراف بالعدمية المنفعلة باعتبارها تراجعاً وانحطاطاً للقيم 
الميتافيزيقية» وباعتبارها تشتتاً للقيم الكوسمولوجية» وغياباً لكل غاية ولكل 
شمولية ولكل وحدة (وهي المقولات التي كانت ترتكز عليها رؤيتنا للعالم)؛ 
معناه الاعتراف بانحطاط حركة الفكرء والوعيٌ بهذا الانحطاط . أما إبراز 
الصفة الاستيعاضية للقيم» فمعناه في النهاية أن نقدر غياب كل قيمة بكل 
عريه» ونقرٌ بانقلابية القيم. 


372ع0 .8 .م ,عطعمائء2 
):70وع0 .م .114 
)75و 12 .م ,8 .كأاه1آ ,عع ددقتنام عل 16ده7010 هآ 
(لا/ا) .93 .م ,277 ,11 .فط .1814 


الفجوة الأساسية 


لقد انتهينا إلى الشعور بلاقيمة الوجود عندما فهمنا أنه لا يمكن 
تأوتلة في مجمله لا بواسطة مفهوم «الغاية»). ولا بواسطة مفهوم 
«الوحدة». ولا بواسطة مفهوم «الحقيقة». ولا نقدر على أن نتوصل 
إلى أي شيء ولا إلى تحقيق شيء على هذا المنوال. فالوحدة 
الإجمالية تنعدم في تعدد الصيرورة. ولا تتمثل خاصية الوجود في 
كونه ١حقيقياً»»‏ ولكن في كونه زائفاً.. . ونحن لم نعد نملك أي 
تعليل نُقنع به أنفسنا بوجود عالم حقيقي. فمقولات «الغاية)» 
و«الوحدة» و«الكينونة»» التي أعطينا العالمّ بفضلها قيمة» نستردها 
0 25 1 
منه الان. 

وتفيدنا عملية انسحاب القيم هذه أن كل تاريخ العدمية يتمثل في 
الإحلال التدريجي لقيم عابرة وزائفة محل المَيم القديمة. فيعوؤض الضمير 
الوحى» لِيُعوّض بدوره بالعقل , وهكذا دواليك. يقول ليتشه : 

إن سلطة الضمير هي اليوم في الصدارة (بقدر ما تنعتق الأخلاق من 

اللاهوت تصبح أكثر إلزامية) كما لو أنها تعرّض عن غياب سلطة 

شخصية. فإما سلطة العقلء. وإما سلطة الغريزة الاجتماعية 

(القطيع)» وأما سلطة التاريخ والروح“المحايث الذي يجسد غايته 

ويمكن الركون إليه .'*") 

وبعبارة أخرى» إن كل شيء مسلّم به عدا إرادة القوة. ومن ناحية 

أخرى» فإن الاعتراف بذلك الانسحاب معناه الكشف عن التحولات العدمية 
للقيم السابقة» والاعتراف بإرادة القوة هذه وهي تعمل عملها منذ البداية» 
والقبول بحيوانية 3521031185 الإنسان» وبمحكمة جسده العلياء وبالتالى 
تمهيد الطريق لقلب كل القيم بالإعلان عن قيام الإنسان الأعلى» هذا الإنسان 


)0307/4 .7 .ص ,111 ,آ .مقط ,.4اط1 


)7ع( .49 .م ,115 ,آ1آ .صقطك .1514 


ما الثورة الدينية؟ 


الذي لم يعد يريد تجاوز ذاته للوصول إلى ما وراء الحسى. ولكنه يريد» 
حصراء الإنسان بما هو سيد مطلق قادر على ممارسة إرادة قوته. وفى 


وتيا لمان ككل تر ف ور 

وبعبارة أخرى» تصبح العدمية فاعلة عندما تتأكد من عجز إرادة قوة 
الماضي. وكانت إرادة قوة الماضي هذهء بما هي عدمية منفعلة (أي بما هي 
إنكان الإزاقة القرة وق : تعمل عفيلها) :لعزي > احن ويف ب قينا مدل #الشارة» 
و«الشمول» و«الوحدة», إلى .جوهر الأشياء. وخلقت بذلك عالم «الأخلاق»). 

لقد فهم نيتشه الأخلاق تارةً بمعنى مجموعة القيم المكونة للموجود في 
كليته» وطوراً بالمعنيين الأفلاطوني والمسيحي» وطوراً آخر بمعنى الإنسان 
الطيب في مواجهة الشر (وهو ما يعني ضمناً أن البقاء خارج الأخلاق يعني 
التموضع «في ما وراء الخير والشر)). وهكذا اعتبر نيتشه الأخلاق عالما 
منشطراً بين العالم الحسي والعالم ما فوق الحسيء أي عالم الأفلاطونية 
التقليدية الزائف. ذلك أن الأخلاق قد قللت دائمأ من قيمة العالم الدنيوي 
لصالح أخروي وهمي» مفضية إلى أن: «هذا العالم الدنيوي لا يساوي شيئاًء 
ولا بد من أن يكون هناك «عالم حقيقي».'*' لقد «كانت [الأخلاق] تمثل 
غريزة الانتقام لدى الضعفاء الذين يريدون التصرف كأسياد. فقد اعتبرت 
الوسائل غايات» وانتقصت من قيمة قوة الحياة» ووضعت نفسها فى خدمة 
الأديان العدمية» ونادت باستئصال الغرائز الحسية واحتقار الع ا 
وكانت هي نفسها «حالة خاصة من اللاأخلاق».7* ولم تكن تمثل غاية 


200 .93 .م ,277 ,11 .هفك .ث1 
10م .129 .م ,413 ,لآ .هط ,م1 
050 .168 .م ,541 ,لا1 .هك ,1514 
دف .129 .م ,413 ,/ا1 .قط .1614 
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الفجوة الأساسية 


السعادة الأرضية كما تزعم المسيحية» بل «الشقاء الأرهى 5 و«انتصرت 
بفضلها إرادة العدم على إرادة الحياة».”** وإذا كانت أخلاق القطيع قد 
سيطرت إلى يومنا هذا فلأنها كانت عددياً هي الأقوى. ''8) 
وهكذاء ثمة إرادتان للقوة متنازعتان في التاريخ : تلك التي جسّدت» في 
شكل عدمية منفعلة» عجز إرادة القوة (في شكل قيم يحل بعضها محل بعضها 
الآخر وتنعكس في جوهر الأشياء)» وإرادة تسعى بإثباتها «عالم الأخلاق 
الزائف» إلى قلب نظام الأشياء بمساواتها قيميا بين القيم جمعاءء وهذه 
الإرادة الأخيرة هي التي سينتهي بها الأمر إلى أن تنتصر. وقد كتب نيتشه: 
بما أن العدمية هي النهاية المنطقية لقيمنا ولمثلنا العلياء وبما أنه 
58 لين ذلا الحوري الدوية تقاف ا لفكي العف لين 


(لام) 


«القيم». 2 فإننا سنحتاج و ما إلى قيم جديذده . 


ولكن كيف يمكننا إرساء قيم جديدة؟ يمكننا ذلك بالاعتراف بأن كل 
«القيم» هي نتائج إسقاط رؤيتنا المنظورية للحقيقة» وبأنها مسقطة خطأ في 
الأشياءء وتشكل سذاجة الإنسان المبالغ فيهاء”* ثم بمحاولة مناقضة 
الأفلاطونية التقليدية بالاعتراف بقيم الحياة الدنيا والكرامة المستردة لجسدنا 
الذي طالما تم تحقيره. وهي محاولة تعني» حسب هيدغرهء إعطاء أولوية 
للإرادة على حساب أولوية العقل. ف«منذ أن رُدَّت حيوانية الإنسان إلى إرادة 
القوة بوصفها الماهية الخاصة بهذه الحيوانية» أصبح الإنسان في النهاية 
«الحيوان السائد سيادةً دائمة». وبالمقابل» فإن الإنسان الذي كان. إلى حد 


)2 7 2 ,145 ,لآ .مقط .1514 
)26 .0 .م ,115 ,لآ .هط .1514 
)65 000 
ام .5 .2 ,9 .كعاصذ ,.4اطم1 
(ممى) 7 .م ,115 ,آ .قط ,.هذة1 
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ما الثورة الدينية؟ 


ذلك الوقت. يبحث عن هويته في العقل فقط. ظل هو الحيوان الذي «لم 
يَسّد بعد). ولهذاء فإن «الأنسنة» تعني من وجهة نظر العدمية أن نجعل من 
الإنسان في المقام الأول إنساناء لاه ذلك إلا بقلب أولوية العقل إلى 
أولوية الجسد».”3* وفضلاً عن ذلك» فقد أوضح نيتشه نفسه «أن الاعتقاد 
في مقولات العقل هو قضية العدمية» فقد قسنا قيمة العالم بحسب المقولات 
التي لا تنطبق إلا على عالم وهمي محض».07) 
هذا القلب لأولوية العقل إلى أولوية الجسد تُوضحه الوضعيةٌ 
الأنثروبولوجية للإنسان النيتشوي بالمقارنة مع الوضعية التي كان يحتلها في 
فكر ديكارت. يقول هيدغر: 
الإنسان بالنسية إلى ديكارت هو ذات بمعنى الأناتية التمثلية. أما 
بالنسبة إلى نيتشه فهو ذات بمعنى الانطباعات والمؤثرات المقدّمة 
على أنها «عنصر أخير)ء وبعبارة موجزة بمعنى الجسد. وفي هذا 
التراجع إلى الجسدء بما هو خط سلوك ميتافيزيقي» يكتمل كل 
ناريك ان 
إلا أن هذا الإثبات للإنسان بما هو جسد - جسد يضم الروح والعقل» 
وهو في الوقت نفسه المنبع المؤسس لكل سلم قيمي جديد - يعني الإثبات 
المطلق للإنسان الأعلى. فهحيث يكون الموجود إرادة قوة» وحيث يكون 
الموجود عوداً أبدياً إلى الشيء نفسه» يمكن إنجاز القلب العدمي للإنسان» 
كما كان إلى حد ذلك الوقتء إلى إنسان أعلى. وهنا ب أن يشاد 
الإنسان الأعلى بالذاتية اللامشروطة لإرادة القوة بما هي ذات نفسها 


ال 2 

005 .245-46 .م ,عطع م2116 
)2000 7 . ,111 ,1 .مقط ,ععصوؤؤايام عل 216ه01؟ هآ 
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الفجوة الأساسية 


ولهذا يمثل نيتشه.ء حسب هيدغره نهاية الميتافيزيقا واكتمالها في الآن 
نفسهء إذ ينبغي أن نفهم من هذه النهاية إطاحته بالأفلاطونية» هذه الإطاحة 
التى تظل أحد مشاريعه الأكثر أهمية 47) 


العدمية ما بعد النيتشوية ومرحلة «البين بين» 


لكن إذا كانت العدمية هى نفى الإيمان» فألا يكون محكوماً عليها 
عن كمياناة سمي إلى انه اف إلى الاجمان فياك كل 
إيمان؟ هذا التناقض الضمني في فكر نيتشه هو ما يكشف عنه ولفغانغ مولر 
سن 

إن الكشف عن أن القيم هي من وجهة نظر سيكولوجية «نتائج بعض 
المنظورات» المسقطة» والتسليم بأنه لا قيمة لشيء في الحياة «خارج درجة 
القوة (بما في ذلك التسليم بأن الحياة ذاتها إرادة قوة)1» وتأويل كل مسيرة 
التاريخ على أنها «انحراف الإنسانية عن غرائزها الأساسية»» هل يفضي كل 
ذلك بالضرورة إلى نفي العدمية؟ فإذا كانت العدمية تنفي الاعتقاد في الله 
وفي قيمه الثقافية» ولففيح عيات كل يعنئ عن الصيرورة لتُحل محله 
الاعتقاد في اللاقيمة» فهل يمكنها كذلك نفي هذا الاعتقاد الأخير؟ وهل هذا 
النفي الثاني ممكن؟ وماذا ينتج عن الاعتقاد في عدم الاعتقاد؟ ويرى و. م. 
لوتر أنه «يتعين أن نلاحظ أن العدمية لم تبق بمنأى عن إنهاك نفسها بعد 
نيتشه فحسبء» ولكن الظلال نفسها التي كانت تسلطها أصبحت كذلك أكثر 


(9) ولكن في حدود تصوّر نيتشه للقيمة باعتبارها شرطاً فإنه يفكر في الوجود على الإطلاق 
بالمعنى الأفلاطوني والميتافيزيقي رغم مناقضته للأفلاطونية وللميتافيزيقا. انظر: 

0 .ص .15:0 ,قعم8عء216106 
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امتداداً وأكثر قتامة».”*'2 ولا شك في أن انتشار العدمية ارتبط بنبوءة نيتشه 
عن العدمية الفاعلة» إلا أن نيتشه نفسه لم يدفع بالجدلية السلبية» المتضمنة 
في النفي الأول للعدمية» إلى أقصى نتائجها. وكان على دستويفسكي 
601651 الذي يعتبره لوتر النذ الروسي (السححة الشرقية) اتش أن 
يستخلص من العدمية النتائج كلهاء وذلك من خلال شخصية ستافروغين 
عمنوه:؟513. بطل رواية الأبالسة («الممسوسون»). 

ويرجع م. لوترء لقياس تطور العدمية بعد نيتشه» إلى مؤلف روشننغ 
أقنعة العدمية وتحولاتهاء الذي يصف فيه تحولات العدمية بعد نيتشه في 
الأزمات الكبرى التي أثارتهة الحربان العالميتان. وإذا كانت العدمية سعت في 
منعطف القرن [العشرين] إلى تحرير الإنسان من كل نظام جماعي وقمعي» 
وإلى إطلاق سبيل الإنسانية إلى أبعد مدى وإثبات فردية الفرد إثباتاً لا حد 
له. فإن الجيل الذي أعقب الحرب العالمية الأولى قد عاش. في المقابل» 
تجربة اللاوجود وغياب كل قيمة للفردء وعلى الأخص إفلاس كل القيم التي 
كان الجيل السابق يعتبرها الغاية القصوى للحياة. وسعى هذا الجيل لهذا 
السبب» من أجل تعويض غياب أي معنى للوجود الفردي؛ إلى الاندماج في 
مجموعات شاملة من شأنها أن تعطى معنى للحياة. ”“وهكذاء عوضاً عن 
الاعتقاد في إمكانية تحقق الإنسان و دون عراقيل» ظهرت إرادة في الاعتقاد 
في موجود موضوعي يكون قادراً على إضفاء معنى على الوجود وعلى 
التجسد في كليات جماعية مثل الدولة أو الشعب أو العرق أو الطبقة الثورية. 
وعكذا- بالنساذة بالفسبة إلى هذا الجيل العا من الخلمنية الا اتتانى: هزع 
التحررء ولكنها تتأتى من ذلك الرضى الذي يوفره الإلزام والواجب 
والاندماج والخضوع والتضحية بالنفس. أما الجيل الثالث المتحدر من 
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الحرب العالمية الثانية» فقد عاش تجربة المرارة والخيبة الناتجتين عن انهيار 
الأنظمة الجماعية: فليست الدولة والشعب والأمة والطبقة والعرق الآن سوى 
علب فارغة لحياة منهكة حتى نخاع العظم. وبالتالي» ففي اللحظة التي يكف 
فيها الإنسان عن التساؤل ليس فقط عن المعنى والقيم الموضوعية المتجسدة 
في الأنظمة الجماعية» ولكن كذلك عن تلك القيم التي من المفروض أنه 
يرسيها انطلاقا من حريته الذاتية» تكون «المرحلة الحقيقية والنهائية للعدمية 
قد ا كما يقول روشننغ» من خلال «نزع الصبغة الواقعية» -)م158 
11118 عن كل واقع» ويعيش بذلك الإنسان من دون «وحدة داخلية 
تحت تأثير الدوافع واللحظات ومقادير الإرادة والأحاسيس من دون تتابع ولا 
رابط ولا ديمومة». 


ويمكننا تحديد هذه المرحلة «الما بين بين»» التى هي نتيجة نفيين اثنين 
- نفي النظام الجماعي ونفي النظام الفردي - ب«لا. . . ولا» طومم-علء" . 
فالا إله المسيحم... ولا إله الفلاسفة» يهِمّان إنسان زماننا؛ فهو إنسان لا 
يقاوم «هذا ولا ذاك ولا يستفيد من النقاش ولا من التفنيد». و«لم يعد إنسان 
البوم يسعى إلى فهم العالم انطلاقاً من ذاته. . . رولا إلى أن يكون إنساناً من 
دون يقين ميتافيزيقي». وليس هناك في نظره «خير ولا شر ولا مسؤولية ولا 
ذنب ولا رباط مع نظام ما للك تين ولذاء لا يمكنه أن يكون في 
الواقع «مصلحاً».؛ كما لا يمكنه أن يكون «ثورياً»؛ لأنه ليس «أخلاقياً ولا 
لاأخلاقيا»» وليس متشائما ولا متفائلا» وليس مشغولا بالإنسان ومصيره ولا 
بالتطور والصيرورة التاريخية. إنه لا ينحاز إلى هذا ولا إلى ذاك. وبما أنه 
يعيش حالة غياب كل معنى وكل قيمة» فهو لا يعتبرهما ربحاً ولا 
خسارة.”*"' ويعني ذلك أن الجيل الثالث للعدمية ما بعد النيتشوية يعيش في 
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نفي مزدوج: نفي ما كانت الأجيال السابقة تصر على إنقاذه (أي الاعتقاد في 
استقلالية الفرد الخلاقة)» ونفي الاعتقاد في إمكانية الاندماج في البنى 
الجماعية القادرة على استعادة «أنا» الأفراد المتفككة. وهكذاء ليست هذه 
المرحلة الثالئة من العدمية سوى الانتشار الجدلى لموت الإله» وهو الموث 
انق نطق يعو يكل تعقو اتروع الأورزت زنك عل برضلة هده 
المرحلة الثالثة إلى نهايتها؟ وهل توجد بالنسبة إليها إمكانية خطوة ثالثة»؟ 
الحق» أن هذه الخطوة الثالثة؛ بما هي حقيقة محجوبة؛ متضمنة سلفاً في 
انعتاق الجيل الحالي من كل التزامء لأن الشك بوجود الله أصبح 20 
غير ذي موضوع 20105 شهاكمءع06 . ونحن لم نعد نشك لأن الشك - إحقاقاً 
للحق - أصبح هو نفسه غير ذي موضوع . ولسنا متشككين ولا لاأدريين ولا 
فوضويين» لأن كل هذه المواقف تفترض وجود شيء كان بإمكانه أن يوجد 
بطريقة أخرى. إن إنسان اليوم ليس فقط مسلوباً من كل أرض ثابتة تحت 
قدميه» ولكنه يعرف فوق ذلك أنه لا يستطيع تملكها.”"'' فهو ينفي «إضفاء 
الصبغة المطلقة» 45011158108 على قوى الفرد الخلاقة» تماما كما يرفض 
في الآن نفسه إطلاقها على الأنظمة الجماعية التي لا تقل وهماً عنها. وعلى 
الرغم من ذلك» فهو يضفي الصبغة المطلقة على غياب كل معنى؛ أي على 
العبث. فهل تستطيع جدلية العدمية بعد ذلك الوقوف عند هذا الحدء أم 
ينبغي عليها أيضاً نفي هذا الإضفاء الأخير للصبغة المطلقة؟ 

يقول م. لوتر: «لن تدرك العدمية شكلها الأقصى حقاً إلا عندما يكون 
إضفاء الصبغة المطلقة على العدم نفسه قد ثفي»» أي عندما يوضع العدم 
النافي نفسه موضع سؤال. ثم يضيف أن هذا الشكل الأقصى للعدمية حاضر 
بعد لدى دستويفسكي . 


إن للعدمية الروسية جذوراً عميقة في روح هذا الشعبء لأن هذه. 


ا 6 مم ,مطل 


الفجرة الأساسية 


حسب برديائيفف 086101367 ظاهرة برزت ضمن السياق الخاص 
للأرثوذكسية» وهي بمعنى ما الصيغة المعكوسة للروحانية الروسية وطريقة في 
الزهد الفاقد كل 0 إلهية.”' ''2' وهي» بعبارة أخرىء, الشكل السلبي لرؤية 
الشعب الروسي المسيحانية والأخروية» وتنبثق من انشقاق الرسكولنيكيين 
انهاه اكه في القرن السابع عشرء إذ إن الشق المتطرف من هذه الحركة 
هو الذي ولد منه النفي الروسي 0 الذي وسم بميسمه» إلى 
حد كبيرء شخصية العدميين أمثال تشرنيشفسكى 1ع طء(ممعط»ء1 
ودوبروليوبوف 120810110115807 وبيساريف 215537697 يرل لاحقاء بتأئير 
الأفكار الاشتراكية والماركسية» إلى فوضوية وبلشفية. 


كل هذه المأساة الروسية الخالصة تجسدت في كتابات دستويفسكي» 
وخاصة في روايته التنبئية» الأبالسة» التي تنبأ فيها بمصير الأرثوذكسية وبخطر 
الدولة الشمولية. ويُعتبر لذلك دستويفسكي - مثله مثل نيتشه - أحد أنبياء 
العصور الحديثة ذوي الرؤية القيامية» ويجسد أكثر من غيره «الهستيريا 
الميتافيزيقية»”"' '' التي كانت مظهر النبوغ الروسي الأكثر مدعاة للقلق والأكثر 
إبداعاً ومأساوية. 


ولا غرابة في أن يكون منبع إلهام هذين المفكرين الأكثر قلقأ في 
النصف الثاني من القرن التاسع عشر (المتواجدين في الطرفين الغربي 
والشرقي للعالم المسيحي).؛ هو لقاء كل منهما بالشكلين الغربي والشرقي 
للعدمية الأوروبية. وإذا كانت العدمية الألمانية أفضت إلى الرايخ الثالث» 
وإذا كان هتلر شخص لدى بعض المفكرين الألمان روح العدمية» مثلما كان 
نابليون مئّل في السابق بالنسبة إلى هيغل رمزاً لروح العالم ؛5نءع؛7701. فإن 
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العدمية الروسية أفضت إلى البلشفية. ويُختزل الإنسان في كلتا الحالتين إما 
إلى البيولوجيا (الاعتقاد في وجود جنس متفوق». وإما إلى الانتماء 
الاجتماعي (الفكرة الطوباوية عن الطبقة الموكول إليها إنقاذ البشرية)» أي إلى 
نكرو رف اقرف ةافو الإنناق الغارى من كل اساي 

لقد تكهن نيتشه ودستويفسكيء نبيًا عصرهما المأساويّان» بوضوح 
مرعبء بالكوارث الهائلة لعالم محروم من الروح. وتثير العدمية الروسية 
لدى أبطال دستويفسكي مثل إيفان 1782 وستافروغين» جدلية سلبية تنفي كلا 
من الله والعالم» كما تنفي كلاً من الإيمان والإلحاد» لتُفضي من خلال 
أسطورة المفسن الأعظم #ناء 1101511 1220© ع[ إلى نفي كل نفي» وهو 
ماق يتخلص منه دستويفسكي بإنجاز قفزة باتجاه أرثوذكسية الشعب 
الروسي» حامل رسالة اللّه . وحدث العكس مع المفكر الألماني نيتشه» لأن 
المخرج المتمثل في موت اللّه لا يمكن أن يكون إلا إثباتاً لإرادة القوة» أي 
للإرادة المتفجرة لإنسان أعلى» ما هو سوى صورة المسيح المقلوبة» بله 
المسيحٌ الدجال. وهكذاء ففي حين جعل تأويل نيتشه الخادع ننه حون 
ملهمي القومية - الاشتراكية»؛ ضاعت صيحة الفزع التي أطلقها دستويفسكي 
وسط ضوضاء العدميين الروس مُفضية مع الستالينية والغولاغ 38اناه6 إلى 
سيادةٌ المفتش الأعظم سيادة لا تقبل المنازعة. 

ويمثل دستويفسكي ونيتشهء بوصفهما نبيي الأزمان المفجعة 
المأساويين» هستيريا الشعب الروسي الميتافيزيقية (برديائيف)» ونقطة انفجار 
إرادة الغرب الفاوستية. ولكنهما أدركا معأ ما عجزنا نحن الشرقيين عن 
فهمه: «عندما تغيب الآلهة تسود الأشباح» (نوفاليس وذلة009<).”"''؟ وإذا ما 
راجعنا شخصية ستافروغين الذي قد يكون» ولكن بطريقة مقلقة» الشخصية 
)١١(‏ عكندمءةء عل د5عمغصدممغطم عنان أمها ده مهلام أء مناه تاسكمة1' مدع ءنزقط5 طوترمة0 +ْزه0ل؟ 
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الأكثر جاذبية في الأدب العالمي (ت. مان - 52ة2).24 فسوف نجد أنه 
جسد بشكل 5 ازدواجية العدمية القصوى. يقول م. لوتر في كتابه دفاتر 
الأبالسة: «هل ما زال في إمكانناء نحن الأوروبيين باعتبارنا متحضرين» أن 
نعتقد اعتقاداً مطلقاً في ألوهية ابن الله يسوع المسيح)؟**''' وبعبارة أخرى» 
هل يمكننا الاعتقاد في العلم في الوقت نفسه الذي «نعتقد فيه في الله؛؟ إن 
كان الجواب نعمء فإننا ننتهي إما إلى نفي هذا وذاك» وإما إلى فلسفة الهضم 
الجيد «مهناةعع018 عصصوط 12 ع0 ومتطمه155ئطم 13. وهذا ما يؤكده أيضا 
دستويفسكي . ففلسفة الهضم الجيد هي المظهر اللاواعي للنفي» نفي العلم 
ونفي الإيمان. وهي لاوعي شامل وعجز عن إدراك أننا لا نملك لا هذا ولا 
ذاك. فالعلم والإيمان يبقيان متناقضين ما دام الإلحاد كامناً في العلم. ولكن 
يغدو كل شيء ممكناً مع انعدام الإيمان لأن «المبادئ الأخلاقية يعطيها 
الوحي» فما عليك إلا أن تهدم ولو بعض الشيء من الإيمان لتنهار الركيزة 
الأخلاقية للمسيحية» لأن كل شيء مترابط ١.6...‏ (إنك لا تستطيع أن 
تبقى مسيحياً من دون الاعتقاد في الحَبّل بلا دنس»." ''' وإذا ما انعدم 
الإيمان فكل شيء مسموح بهء ويكون نتشائيف 505867اء71 على حق» 
وينبغي حينها إحراق كل شيء؛ «فإما الإيمان ولما الإحراق».'" أما الحل 
الثالث فهو الفتورء أي «البين بين». ويكتسي البديل الذي يسمح بالخروج 
من هذه المعضلة؛ على هذا النحو. شكلين: شكلا لاواعياء وآخر واعياً. 
وإذا اعتقدنا في أحدهما كما في الأخرء فإننا نصل إلى فلسفة الهضم الجيدء 
أي إلى لاوعي «العامة». ولكن إذا لم نعتقد في هذا ولا في ذاك» نستطيع 
في الوقت نفسه نفيهما معاء لأن هذا النفي المزدوج يتطلب حلا ثالثاً لا بد 
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من أن نعتقد فيه» ولا بد بالتالي من أن نقوم بدءاً منه بالنفي. ويلاحظ م. 
لوتر بهذا الشأن أنه: «لا يوجد حل ثالث إلى جانب الاعتقاد والاعتقاد فى 
عدم الاعتقاد. فالاعتقاد مثل عدم الاعتقاد» يوضع كلاهما موضع سؤال» أي 
يعلقان»). وقد عبر دستويفسكي في روايته عن هذه المفارقة في جملة قصيرة 
ونافذة» بقوله [على لسان] كيريلوف 1181097 (وهو نفسه وجه آخر للعدمية)» 
إن ستافروغين استبدت به فكرة: «عندما يعتقد فإنه لا يعتقد أنه يعتقد. 
وعندما لا يعتقد فإنه لا يعتقد أنه لا يعتقد». ويستخلص م. لوتر من ذلك 
أن عدمية المساءلة بلغت هنا ذورتها: «فكل من الاعتقاد واللااعتقاد يبقى 
معلقاً». وفي مقابل التردد الديني لدى بطل آخر هو الميجور مكسيموفيتش 
12011 :و3430 الذي كان يعتقد عند هبوط الليل ويعود ملحداً حالما 
يطلع النهار «مؤرجحاً بذلك نواس الاعتقاد واللااعتقاد»ء على طريقة 
اللامتناهي الهيغلي الرديء)!*'', فإن ستافروغين لا يتزعزع البتة؛ فالاعتقاد 
مثل اللااعتقاد ليسا في تساؤلاته متصالحين ولا منفيين صراحة» ولكنهما 
معلّقان. وهكذا يظل التناقض بلا حل وبلا تجاوزء ولكنه يبقى منفتحاً على 
التساؤل نفسه. 


قياساً إلى هذا الشكل الأقصى من العدمية الذي ينبع من جدلية 
ستافروغين السلبية» فإن الجيل الثالث ما بعد نيتشه (الذي أفضى إلى مرحلة 
العاعمه-علء11 أي إلى مرحلة «البين بين»)» قابل للتأويل هو نفسه) حسب 
روشننغ » على أنه نوع من إضفاء صفة مطلقة على اللااعتقاد» لأنه يقدم نفسه 
في سلبيته على أنه يقين. فلا شيء يوثق به» ولا شك على الرغم من ذلك 
في يقينية هذا التوكيد. ولكن الجدلية السلبية تذهب إلى أبعد من ذلك: إذا 
لم يكن هناك شيء يقيني» فإن العبثية التي تشتمل عليها مرحلة «البين بين» 
هي أيضاً غير يقيئية. ولا يمكننا بوصولنا إلى حدود الهلا.. .لا» هذهء إلا 


)م20 0 .ص ,. كك .02 ,0165 1131165-12 


الفجوة الأساسية 


أن نبقى معلقين» وذلك بمساءلتنا كل ما كان منفياً بطريقة جدلية» بما في 
ذلك تلك الثقة الأخيرة المتولدة من النفي المزدوج . 

وبالتالي» فإن المرحلة الأخيرة من العدمية تبقى إلى حد ما مرحلة 
«البين بين1. ويشهد تعليق النفيين» الذي يحدثنا عنه م. لوترء على مرحلة 
إنهاك تبقى ضمنية بما أنها غير مستوعبة. إنه زمن العبثية التي تتوقف. كما 
يقول كاموء على الإنسان» كما تتوقف على العالم. وتمثل حالياً رابطهما 
الوحيد»”''2 وتنتج عن المجابهة بين طلب الإنسان الوضوح وعتامة العالم. 

تظهر المرحلة الأخيرة من العدمية إذأ إما في شكل قوة تحلل وهدم 
مفضية إلى حنق التدمير الذاتي (العدمية الفاعلة كما تحدث عنها نيتشه)» وإما 
في شكل «زمن الضيق» الهيدغري 068865ك©271 06 266 عق 1اأعناك هل أي زمن 
موسوم بنقص مزدوج ونفي مزدوج: «ما لن يعود أبداً» للآلهة المتوارية» 
واما لم يحدث بعذ» للألوهية القادمة. 

وتمتد ردود الفعل المختلفة. التي نراها ترتسم اليوم» من التمرد إلى النفي» 
ومن النفي إلى قفزة التجاوز. وينبه جون بران 2ن:8 مهء3 في كتابه متسكعو 
الغرب إلى تكائر الإنكارات الكبرى (:الضد والعكس») مثل «المسرحيات 
المضادة والشعر المضاد والمذكرات المضادة والروايات المضادة والأنسويين 
المضادين وأوديب المضاد والفن المضاد وطب الأمراض النفسية المضادء 
وهي إنكارات تزدهر في الوقت نفسه الذي تزدهر فيه الثقافات المضادة» ©١١07.‏ 
ثم تأتي حركات الهروب التي تكتسي» حسب رأي بران» أربعة أشكال: 

أ - السياسة والجنس» حيث يصبح التحرر الجنسي والثورة هنا 
«مظهرين لواقع ري م 


20١9)‏ 40 .م ,رعطصنويز5 عل عطالزه مآ 
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ما الثورة الدينية؟ 


ب - المخدرات والرحلات في العوالم النفسية الوهمية» مثلما هو 
الشأن عند تيموتي ليري 1-6817 '[طأهتطة1' وجيل البيتلز 862672602 86214 . 

ج - الأديان الآسيوية» وخاصة الزن 268» مثلما هو الشأن لدى 
أ.واتس 77885 .له ومناضلي الثقافة المضادة. 

2:3 الأشكال المختلنة الماركسة: 

يمكن القول إذاً إن حركات الهروب تتمثل في الإثئارة الجنسية 
والمخدرات والزن والماركسية» أي «الرحلة بواسطة لقتل والمخدرات 
والإشراق 531011 وال 00 

وبوسعنا أن نضيف إِلَّى هذين الاتجاهين اتجاهاً ثالثاً يتمثل بمجهود 
المفكرين الكبار لإنجاز قفزة جريئة فوق هاوية العدم. يقول و. وايشادل ./78 
76156501 إن الفلاسفة الذين يخاطرون بهذه القفزة يختارون طرائق من 
خارج نطاق الفلسفة مثل «تجربة الإيمان وتجربة المفارقة وتجرية نداء 
الوجود».”"') ورؤيتهم مستلهمة فعلا من تجربة أصيلة للوجود وللمفارقة» 
أكثر مما هي مستلهمة من تساؤل فلسفي خالص. وهكذاء كان غوص هيدغر 
البطولي في هاوية الوجود ليعيد التفكيرء بواسطة الفكر التذكّري» في ما بقي 
كدر كر كنل المجعابة الو حرو ره للك كالقن قنزة شرق إلى ما بعد 
هاوية العدم ببجتا عن الأبعاة الفلسنى» وكذلك كان مك تبليشن الجدرئ 
(المفضي إلى الإيمان المسيحي).» إذ لم يكن لاهوته الفلسفي في الواقع 


كما يرى وايشادل» سوق «لاهوت وحي ب , 017 


(11) 4 .م ..1514 


(7١١)م2‏ نمز "اوتتسطخائطة دعل معفاقطءك هذ عنعمامعط1 عطعنطممدمائط" ,اعلعطوو/ 7‏ ماعط لها 


4 .ص اق .ززم ,اتعتجماة[ط كله كسمل ةلم 


1814. 2. )11١( 


الفجوة الأساسية 


وعلّق هيدغر على جملة نيتشه الشهيرة «إن الله قد مات»» بالقول: «إن 
التفكير في اللَّه بما هو قيمة - ولو كانت العليا - ليس هو اللّه. . . إذاً الله 
لم يمت» وما زالت ألوهيته 60466 حية» لأنها أقرب إلى الفكر منها إلى 
الإيمان»”*''". إن المرحلة الأخيرة من العدمية تتطابق إذاً مع بداية تجربة 


إلهية جديدة ترمي إلى إدراك الألوهية في ما وراء أسمائها وتمثلاتها الرمزية. 


0116 مط .اله .جه رعلءلععتء!71 نجهم‎ 6 )1١١( 


الباب الرابع 


بين احتضار الآلهة وموتها الوشيك 
المصير التاريخي للحضارات التقليدية 


الوهم المزدوج 

هل توجد الحضارات غير الغربية في زمن الضيق» بين ال «ما لن يعود 
أبداً» للآلهة المتوارية و«ما لم يحدث بعد» للألوهية القادمة؟ ليس بعد! 
أتوجد في مرحلة العدمية الفاعلة التي ستعيد يومأ ماء بفعل شكلها العنيف 
والمدمّرء تقويم كل القيم على أساس من التساوي؟ ليس بعد! أم توجد في 
مرحلة ألبين بين 206 076065 بمعئى جدلية النفي المزدوج. أو تمك 
الجدلية الأكثر جذرية الموجبة للتعليق بين الاعتقاد واللااعتقاد؟ ليس بعد! أم 
توجد في مرحلة العبثية» أي في مرحلة الغياب الكلي للألوهية التي تثير 
بغيابها نفسهء أو بالأحرى تعلن عن الميلاد الوشيك لتجربة إلهية جديدة؟ 
ليس بعد! 

في أي مرحلة توجد إذأء ما دام لا مناص من أن توجد في مرحلةٍ ما؟ 
أينهل فكرها من مشكاة الأنوار النبوية التى تشككل حسب القرآن 35-7061197 
جوهر الذاكرة نفسه؟ أبداً! ألا تزال هى ف القروعة التى تكشف فيها الرموز 
العتيقة للأديان عن الحقائق نفسها دوماً؟ أبداً! فالعالم الذي تعيش فيه هذه 


١ /اه‎ 


ما الثورة الدينية؟ 


الحضارات اليوم» حتى لو افترضنا أنه يعيد إنتاج نظام الأشياء القديم كما في 
المطالبة الإيرانية ببعث عالم إسلامي» هو - رغم كل ما يقال - عالم ذو 
مرايا مهشّمة تشوّه حالأء واستباقاً لأي وعيء, الأنوار التي تنعكس عليها. 
أين توجد هذه الحضارات إذاً؟ إنها بين ما لم يحدث بعد وما لن يعود أبداً. 
أي بين حدث هو في طرر الإعداد ولكنه غير مُعلْنِ عنه بصفةٍ صريحةء نظامٌ 
يهترٌ ولكنه لم ينهر بعدء وبالخصوص لن يبعث أبداً في صورته الأصلية؛ 
بين نخارة عدمية يبقى ظهورها محجوباً» وديانة آفلة» يبقى إفلاسها الوشيك 
وكذلك عدم تجددها لاحقاً غير مكشوفين علانية. إنها إذأ بين احتضار الآلهة 
وموتها الوشيك. ولكن إذا كان الغرب يبقى هو أيضاً بين ما لم يحدث بعد 
من الجهتين (في مرحلة ألبين بين)» فما الفرق بين تحوّله وتحوّل هذه 
الحضارات؟ ْ 


فى سياق الحضارات غير الغربية يغدو التخلف - 5ناه5 
6مهمم 1246610 وهو يتخذ مظهر محافظة وهمية على القيم الروحية لثقافة 
ماء عقبةَ أمام صحو الفكر الذي ينشده الوعي المنبثق عن المرحلة الأخيرة 
من مراحل العدمية. إن السابقة أقل 5نادة تصبح أكثر كلام بالنسبة إلى القيم 
الروحية» ولكنها تصبح أقل 520185 بالنسبة إلى هذا الوعي. فمن ناحية 
تنساق هذه الحضارات وراء حركة تاريخ ذي اتجاه واحد لم تشارك في صنع 
أحداثه» ومن ناحية أخرى تبقى محرومة من الوعي الذي يحمله هذا التاريخ 
بداخله بحيث إن النفي المزدوج للجدلية السلبية التي تتضمنها مرحلة البين 
بين ينقلب إلى وهم مزدوج: فهي تتوق إلى النفاذ إلى روح الفكر الفاوستي» 
بله إلى نبذه» مع المحافظة في الوقت نفسه على هويتها الثقافية» أو حتى 
بعث ديانتها القديمة. ولكن بما أنها لم تقبض على روح الفكر الفاوستي» 
مثلما أنها لم تنفه» وبما أنها لم تحافظ على هويتها الثقافية ولم تحي ديانتهاء 
فإن الأمر يؤول بها بدورها إلى مرحلة انتقال» ولكن مع هذا الفارق: إن 
صحو الفكر المرضي للرفض الذي يميّز الوعي الغربي يقابله عدم وعي سواء 


١ مه‎ 


المصير التاريخى للحضارات التقليدية 


إزاء التحولات الكربية الأهيزة أو وك الكتزز الروتضية للذاكرة ال 0 
صحيح أن المحافظة النسبية التي يوفرها الاحتضار البطيء للآلهة كان بإمكانه 
أن يشكل تراثاًء فيما لو أن هذه الحضارات برهنت أنها قادرة على الانبثاق 
خارج طغيان التاريخ. ولكن بما أن تجاوزأ كهذا غير ممكن على الإطلاق» 
فإن الخطر الذي يتهددها يبدو أشد وطأة بقدر بقائها رافضة لصحو الوعي 
الذي يكشف عنه فيض هذا التاريخ نفسه . 

إن الوهم المزدوج الذي يميزها يتجلى من ناحية في شكل تغررب 
110 سلبي وغير واع ٠‏ ومن ناحية أخر ى في شكل استلاب 
متزايد (وفي الوقت نفسه غير واع). إن شكلي انعدام الوعي اللذين يعكسان 
هذا الوهم المزدوج (الذي يرى في تدهور القيم تقويماًء وفي النقائص أرباحاً 
مستفادة) يحجبان الهاوية التي ترتكز عليها هشاشة هذه الأحلام التي تؤخذ 
فيها الرغبات على أنها حقائق . 


لنقارن مرحلة البين بين هذه بتلك التي يعلن عنها أنبياء العصور 
الحديثة. فإذا ما استندنا إلى التقويم النيتشوي للعدمية» فنحن هنا في مرحلة 
العدمية المنفعلة حيث ينحل «تركيب القيم والغايات الذي تقوم عليه كل 
حضارة قوية»؛ ولكن مع الفارق التالي: وهو أن هذا التفكك لم يُعترف به 
قط كما هوء أي أن ظاهرة استبدال القيم الفاعلة في كل حركة نكوصية 
للفكر لم تشق طريقها إلى الوعي» مما يبقي فعلها غير ظاهر للعيان. أما إذا 
ما استندنا إلى جدلية النفي المزدوج لمرحلة البين بين؛ فإن النفيين يظهران 
هناء كما أسلفنا الذكرء في شكل وهم مزدوج. أما إذا أخذنا في الاعتبار 
فكرة هيدغر عمًا لن يعود أبداً للآلهة المتوارية وما لم يحدث بعد للألوهية 
القادمة» وهي مرحلة يمكن أن تسمى زمن الضيق»؛ فنحن نكون في مرحلة 
الاحتضارء بما أن مرحلة البين بين لا تقع بين تواري الآلهة وانبعاثئهاء ولكن 
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بين احتضارها وموتها الوشيك» وذلك باعتبار أن آلهتنا لم تتوار نهائياً ولكنها 
تمر اليوم بآخر فصول أفولها. وإذا أخذنا في الاعتبار الجدلية السلبية كما 
تظهر في دفاتر الأبالسة لدستويفسكيء فإن الوهم المزدوج لا يفضي كما هو 
الشأن لدى ستافروغين إلى تعليق النفى واللانفى» والاعتقاد واللاعتقاد. 
ولكنه يفضي بعبارة دستويفسكي نفسه» إلى فلسفة الهضم الجيدء وهي فلسفة 
تعبّر إلى أبعد حدء بفعل اللأوعي الكسول الذي تستثيره» عن ذلك اللأوعى 
المزدوج الذي أحلنا عليه. إن د النفي المزدوج يجعلنا غير 50008 
ويزجٌ بناء حتى وإن كنا في حالة هجوم؛ في موقف خاسر وشال» إذ بمجرد 
وجود هذا الضيف الأكثر إقلاقا”'' (العدمية) على أبوابنا فإن السيرورة تنطلق 
لاسخالة» إن التصرع عنيقة الا تسل فى المررت لفن نواجية 
المشكلة؛ لا سيما أن كل هروبء مهما كان رومانسياً وصادقاء يبقى قابلاً 
للاستعادة من قبل خطاب اجتماعي - سياسي جاهز للتحول في كل لحظة 
إلى وعي زائلف. 


ولعلٌ هذا الإنكار للحركة الكوكبية التي نخضع لها (والتي نستهلك كل 
عائداتها ومنتجاتها البخسة بشراهة) هو الذي يقصينا عن المدار الذي يتيح لنا 
أن نتعرف» سواء أَعَلَى مجهود القوى السلبية العاملة في اتجاه التفتيت» أم 
على مجهود القوى الإيجابية الطامحة إلى تجاوز هذا المأزق. هذا الإنكار 
يوازي العمى عن إدراك الرموز التي يكشفها فيض التاريخ نفسه. إنه يعني أن 
نتعلل بأوهام خادعة» وأن نسرٌ بوضع لا نحسٌ فيه لا بحماسة جلال الدين 
الرومي الصوفية ولا بالشعور القلق بالعبثية الذي يثيره نقد كافكا 1/68 
اللاذعء وضع لا نتمتع فيه بالعالم السحري لرسام منمنمات مثل بهزاد 
48 ولا نحس فيه بعذاب فان غوغ 6081 2ه" الوسواسيء» ولا نتمتع 
فيه بالوحدة الحميميّة للتأمل» ولا تعذبنا فيه العزلة التي يفرضها علينا جمهور 


(0) هذه الجملة لنيتشه ذكرها هيدغر فى: 47 .ص اق .هه رعطععاء الا 


متوحد. وضع لا نرقى فيه إلى مستوى التزهّد الذي تولّده مجانية النظرة 
التأملية إلى العالم» ولا إلى مستوى الثورة الفاوستية التي تتحدى مصيرهاء 
وأخيرأء وضع لا ندرك فيه ذلك الصفاء الذي يوفره نفي كل شيء ما خلا 
الله ولا تلك القوة الهائلة للسلبي الذي ينفي عالم الدنيا مثلما ينفي عالم 
الآخرة. 

ذلك أنه في هذه المرحلة التي يبقى فيها الشكل والمحتوى في وضعية 
توتر غير قابل للتسوية» فإن كل موقف وكل فكر وكل تصرف يكون حاضنا 
ات ل ا ل ا ال 
ُناها التهائي. .فمثل تلك المواقف والسلوكات عبارة عن مادة سالبة قابلة 
للعلاعت يناه وفريسة سيلة لأولئك القتاضيين الشطيو » أعمئ ذلك 
«الأيديولوجيات» التي تغزو هذه الميادين البكر في فشكل افكار جاهزة» :وعد 
قينا كان ماوكا لتو هنا كك وات قن الأفكا ره ولو وسو 1 
تمثل المغالاة والمبالغة والإفراط سماتها الطبيعية. إن كل ما يُعبر عنه في 
الغرب بشيء من الشك يكتسب في هذا السياق شرف شيء مطلق؛ وكل ما 
الي لحري ار مجاه محرو ارليي يحي ما ببح 1016 وكل ما كان 
حذراً يصبح جسارة دوغمائية . 


ولكن وحش فرانكشتاين هو ظل فرانكشتاين نفسه. هذا الظل يرمز إلى 
كبوتات اللاشعور الغربي عندما يتجسد في شكل بنى مختزلة» فينقض على 
كل فضاءات الفكر والفن والذوق ويلوّثهاء مولداً عند اتصاله بالحضارات غير 
المحصّنة مسوحخاً غريبة. وعلى سبيل المثال» فإن ما يعتبر فى الغرب هندسة 
معمارية وظيفية يصبح عندنا مساحات وأحجاما وي أي اهندسة 
بترودولارية» تحاكى بشكل فظ حركة طلائعية. وكل الأشكال الممسوخة التى 
تراجهنا» وكل: الحركبات الشنافة الى تبان ملعسة في أذعاننا وتشزه 
تقوييماتناء سواء في ميدان الفكر أو في ميدان الذوق والاحكاء الجمالية. 
تتأنّى من هذا الخلط بين السياقات. فهذه السياقات هي - بمعنى ما - نقطة 


1١1١ 


ما الثورة الدينية؟ 


التقاء نفايات العالمّين» والمكان الذي يلوّث فيه الواحد الآخر بتقيؤهما على 
بعضهما بعضاً من دون أن يحيّد أحدهما الآخر في كل واحد لا طعم له. 

ولا شك أن الثورة الدينية» في المثال الإيراني الخاص» أحدثت قطيعة 
وانقلابا عنيفاً في سلم القيم. ولكن رغم أن عذة متايه ود قتزريك: الاق 
وأحلت قناعة ذات طابع زهدي محل الذوق السابق الصاخبء» والرغبة 
الهائجة في الشهادة محل الخمول العقيم الماضي» فإنها لم تكشف مع ذلك 
الأغن أن ما كان فى العرخلة النتابقة أشكالاً منموحة سلية علوت الفكر 
والذوق» يمكنه إذا م استحوذت عليه أيديولوجيا شمولية» أن يصبح أشكالاً 
عدوانية لا تقل استلاباً وزيفاً عن الأشكال السابقة» وتزيد عنها فى الوقت 
لفنه خسنا إذا فليس بين المرتعلفين :القطاع: للاتطهالية ايل تقعل غنيك 
لكل ما كان مستترا. 

إن الخطابات التلفزيونية والإذاعية تستعمل بالضبط الرطانة نفسها واللغة 
الانفعالية نفسها والأحاديث المرعدة والمبالغات والادعاءات المفحّمة نفسهاء 
مع فارق يتمثّل في قلب كل الشعارات وكل النقاط المرجعية. وأصحاب هذه 
الخطابات يعتقدون أنهم بذلك يغيّرون قوالب الفكر التي تبقى رغم ذلك 
متمائلة» وتبقى البنية الداخلية للنظام»”" وكذلك الأسلوب والشكل» هي 
نفسها باستثناء أنها الآن أقل تكلفاء وبمعنى ماء أقل احترافاً. لقد استعادت 
القطيعة الأشكال وطهّرتها من عطورها التي ادعت أنها ضارة» وقلبت 
مضامينهاء ولكنها لم تستطع تغيير بنى الأشكال الممسوخة لسبب بسيطء 
وهو أن هذه البنى كانت قد أصبحت جزءاً مكوناً ولاواعياً من رؤيتنا للعالم 
وأنها تعكس ذلك الوهم المزدوج الذي تحدثنا عنه سابقا. 


(»6 مثال استبدال النظام الجديد التوجه الفارسي للنظام القديم بالتوجه الإسلامي . 
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المصير التاريخي للحضارات التقليدية 


التغرب اللاواعي: شكل قَبْلي لرؤية العالم 


من المهم بمكان أن نلاحظ أن السجالات الكبرى التي مهدت منذ عشر 
سنوات خلت للثورة الإسلامية الإيرانية كانت منصبة بشكل هوسي على 
موضوع وحيد هو التغرّب» أي بعبارة جيلبير لازار 6انلغصهل0عع1”0 240 
واللفظ الفارسى المقابل لهذه العبارة (غرب زدكى) كان قد نحته أحمد 
روه ويد للملاقنة اك الباني ريق طامنا الجكة مقاط المفرية و ل يتوم 
قط «بكتابة» أيّ سطر خوفاً من أن يخون فكره (إلا إذا كان ببساطة عاجزاً 
عن الكتابة). ولكن الكاتب الأحمد هو الذي روّج هذا المصطلح عندما ألف 
كتيّبا بعنوان «غرب زدكى». وإذا ترجمنا هذه العبارة الفارسية حرفياء فإنها 
تعني تلقي ضربة من الغرب مثلما أن الاسم المركب (آفتاب زدكى) يعني 
التعرّض لضربة شمس . إن الأمر يتعلق إذن بمصطلح تحقيري. . . إلا أن 
تلقي ضربة من الغرب يمكن أن يعني كذلك أننا تلقينا تاريخ الغرب» وفي 
ركابه قيمه. كما لو أن جبلاً جليدياً انهار على رؤوسنا. هذا الموضوع أعاد 
تناوله مختلف مثقفي البلاد» كل حسب اتجاهه الخاص. 


نجد في المقام الأول المجموعة الصغْْرة التي يمكن أن نسميها 
مجموعة «الغينونيين الإيرانيين الإسلاميين».”* وقد درس معظم هؤلاء في 


أوروبا والولايات المتحدة الأميركية» واستلهموا أفكارهم من أعمال غينون”) 
12 فانتبهروا بأفكاره وتشبعوا بها ورأوها قادرة على حل معضلات 


0( .3 .م ,1980 كضةط ,كتاطغط7 كمهنائف18 ,ومسموموط عولاء و3 ,لعقعهآ غمعط لزه 

(6) ولقد انتمينا إلى هذه المجموعة. كما انتمينا إلى مجموعة الهيدغريين الإسلاميين وانخدعنا 
مثلهم بحنين الماضي الجذاب. ولكن اطلاعنا الدؤوب على تحولات الفكر الغربي أبعدنا 
عن هذه المجموعة وجعلنا ندرك يقيناً أن خمسة قرون من العلمنة لم تكن من دون فائدة 
للبشرية (المؤلف). 

(7) رينيه غيئنون (1886-1951) هممعنا© 2606 فيلسوف وكاتب فرنسي نشط ضمن الحركة - 
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ما الثورة الدينية؟ 


ا 1 لقد كان الغرب يمثل بالنسبة 

القوى الشيطانية في حين يمثل الشرق الأنوار الجوهرية. هذا التأويل لو 
أخذ بالمعنى الرمزي كما يراه السهروردي (الذي كان يتمثل الغرب بالمعنى 
الميتافيزيقى للطبيعة المادية 111515م وبمعنى الغربة» ويتمثل الشرق بمعنى طور 
سيك ا الملائكة» ويرى الانتقال من هذا إلى ذاك رحلة تعليميّة داخل 
عالم الإنسان الصغيرء وهي رحلة تروم رؤية الملاك”"' بفضل إشراقة العرفان 
الغنوص الصباحية)» فإن وجهة النظر هذه كان يمكن أن يكون لها معنى. 
ولكن هذا الموقف كان يرمي إلى رفض كل القيم التي نشأت في الغرب 
بالمعنى الجغرافي منذ العصر الوسيطء وإلى إنكار كليّ لتاريخ القرون 
الخمسة الأخيرة. ولقد مججدت مؤلفات هذا التيار الهوية الثقافية والقيم 
الموروثة المقدسة مقابلة بينها وبين علمية الغرب وعقلانيته. وهكذاء قدم 
شعار عودوا إلى منابعكم الذاتية وإلى ذاكرتكم على أساس أنه الدواء الناجع 
لمرض التغرّب وتحوّل إلى مجموعة أوامر وشعارات ذائعة الصيت. إن 
الذاعين إلى بعث القيم التقليدية قد استوحوا آراءهم النقدية في غالب الأحيان 
من نقد المفكرين الغربيين لحضارتهم الغربية. وهكذاء فإن مختلف 
تمظهرات حركة الرفض في الستينات» سواء النقد الماركوزي للمجتمعات ما 
بعد الصناعية أو الثقافة الأمريكية المضادة أو ثورة »١9474‏ كان لها صدى 
كبير في إيران حيث كان الناس يقولون: بما أن الغربييّن قد هاجموا ضَلالهم 
الذاتي بمثل هذه الحذة» فلماذا لا نحذو حذوهم ونتخلص من تأثيراتهم 
ننحتمي بتقاليدنا وترائنا؟ لقد بدت هذه العودة إلى الأصل في حكم 


الخفائية 15:65 الناهءه 5مء,مه 5م[ ثم استقر بعد ذلك فى مصر وأعلن إسلامه. تعد فلسفته 
المتأئرة بفلسفة الفيدانتا الهندية إحداثاً فلسفياً في الغرب. لمزيد من التفاصيل انظر: 
7 ,1983 رقطةط ,أعدوجع !1:1 عددياه 2ط :ه07 علآ 


(90) عه ,مهن ,273-287 .مم ,1976 رؤتعوط ,لمولزة1 ,6 «ممامماجه عوابعاءمك'! ,للممتوعطه5 عثللمطقطتدة 


أط001) لم11 21م 6126 تمه 
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الضرورة» ولا سيما أن الإسلام.» بخلاف المسيحية» لم يتصالح قط مع روح 
العصرء ولم يتورط في تسويات اجتماعية» وقد مثل بذلك احتياطا روحيا 
كبيراً في المجتمع» مع وعد حق بالبعث في الإسلام الشيعي. 

ونجد في المقام الثاني مجموعة الهيدغريين الإسلاميين. وهؤلاء بقوا 
غلى غرار أستاذ فرايبورغ يصغون إلى انعطاء الوجود 06 015062886102 8آ 
6 المتمظهر في التاريخ» واستنتجوا أن التغرّب يكشف عن الدرجة 
القصوى لنسيان الوجودء وهو نسيان يتترجم في مقولات الفكر الإسلامي في 
ما يسمى طغيان النفس الأمارة بالسوء على النفس المطمئنة. وفى هذا 
اللشياق» فإن التقد السياسئ وحقوق الأنسان والمبادئ الخالدة لقورة :1789 
لم تتيقق مرق الأنوان الدلمة 115 2262نا.1 للعقل المستئيرء ولكنها 
كانت على العكس من ذلك مجموعة الرقابات التي فرضها عقل متبلد 
وظلامى على النفس المطمئنة. لقد قلبوا المسألة وجحدوا كل تحرّر أحرزه 
الإنسان. وفي ماانفك وعتترما: أوركتةالقورة أزيدينا: وفعالى تداء :الله أكبر في 
شوارع العاصمة طهران» استنتج الهيدغريون أن زمن الانتظار قد انتهى» وأن 
مرحلة الوجود النهائية لما بعد الغد (بس فردا) ربما ستلتقي بالمرحلة الأولى 
لما قبل الأمس (بريروز)ء أي بنقطة انطلاقها. 7 

إن هيدغر هو من دون شك أحد مفكري عصرنا الأكثر إبهاراًء وإن 
فكراً ما فتئ يعيد التفكير بلا كلل في مصير الغرب لا يمكن إلا أن يفتن من 
بنفتح على إشكالية أنطولوجيته الأساسية أو نظريته في العودة إلى الأصل . 
ولكن إذا نقلنا فكره إلى فضاء ثقافي مختلف ومفصول عن الحبل السري 
الذي يصله بسلالة الغرب نفسه. فإنه لا يحدث سوى مسوخات عجيبة. 
ولهذا السبب يبدو لى أن النقد الذي يوجهه له ت. أدورنو 00ل .1 فى 
كتابه الجدلية السلبية يؤكد خطر إضفاء الصبغة الميثيولوجية على فلسفته أكثر 
مما يؤكد خطر فكره هذا. يقول ت.أدورنو: «إن تاريخ الفكر مهما توغلنا 
في تتبع بداياته يمثل جدلية الأنوار 8هناةاا/بدة. لهذاء فإن هيدغرء وبطريقة 
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ما الثورة الديئية؟ 


واثقة» لا يتوقف عند مرحلة كان يمكن أن يفتتن بها في شبابه» ولكنه يهوي 
جنر عه بعينة: رآلة تعن ارط هل طزيكة ول 16118 ونييظ ناوي قار 
التي يمكن فيها لكل شيء أن يكون كل شيء وأن يدل على كل شيء. إنه 
يستنجد بالأساطير» ولكن فكره يبقى كذلك» وكما كشف عنه التاريخ» 
أسطورة من أساطير القرن العشرين ووهماً من أوهامهء وهذا بحكم أن 
الأسطورة لا تقبل التوفيق البتة مع الصورة المعقلنة للواقع الذي يوجد فيه كل 
وعى»." إن البحث عن الأسطورة أو عن أصل التفكير لا يفقر جدلية 
الأنوار» ولكنه بعكس ذلك يكشف عن مقتضياتها 1002010025 165 عبر 
التاريخ. إنه يصبح «آلة لاستعادة الزمن» في سياق لم يوجد فيه تاريخ وحيث 
ما زالت «هاوية القدامة» فاعلة بكل سحر الافتتان الجماعي. 


وفي المقام الثالث نجد الإسلاميين الأيديولوجيين أمثال علي شريعتي 
الذي يتمثل التغرّب في رأيه في إنكار القوى الحقيقية المحرّكة للتاريخ. ولا 
يتأتى ضعف المتغرّبين في نظره من كونهم يؤقنمون؛ على غرار الغربيّين» 
تاريخ الغرب وقيمه»ء ولكن من كونهم يجهلون أن الإسلام هو بدوره 
أيديولوجيا. الإسلام عنده ليس ثقافة سلبية تنتظر فرصتها في كواليس 
التاريخ » ولكنه بالتأكيد قوة فاعلة في التاريخ وفي خدمة التاريخ؛ وهي إذ 
تجحل القتهادة محون التكيرات الكبرئ «وسحركياء ”** تمهد الظريق» بفضل 
الحركة البطولية للمثقف الملتزم» أمام رجعة الإمام. يقول في كتابه: منهج 
التعرف على الإسلام: «(إنني أبحث عن إسلام العدالة وإسلام الذين يقودون 
الناس إلى الطريق القويم» لا إسلام الخليفة والأرستقراطية الورائية؛ إسلام 
الوعي الحر والإسلام الحركي» لا إسلام العبودية وانعدام الوعي والجمود؛ 


(4) ع«طمعع ع1 ندم .120 .99 .م ,1978 ركوقة5 ناموط ,أعلطامعة1 عناوناءءاهء21' ,مموله .لا :16000 
.عنطممومانطم عل ععغ11مء دل صمأغعد لد عل 


(9) لعلي شريعتي كتيب بعنوان: «الشهادة» يمثّل خلاصة رأيه في هذا الموضوع (المترجم). 
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الإسلام المجاهد لا إسلام الروحانيات السلبية. أبحث عن تشيّع علي لا عن 
تشيّع الصفويين؛ أبحث عن إسلام دم الحسين لا إسلام دموع الحبسين»: 
التغرّب إذا في هذا السياق هو إنكار كون الإسلام قوّةً حبّة في التاريخ لا 
مجرد احتياطٍ ثقافي كبير طريح على هامش المجتمع وقادر في أقصى 
الحالات على إثراء الآفق الروحي للنفس. 

إن من المفيد الإشارة إلى أن غالبية رجال الدين (الملالي) قد بقوا 
بمعزل عن هذه المساجلات الجامحة» وأن الذين شاركوا فى هذ «المسائل 
اللعيئة» قد تلقوا تكويناً غربياً» بمن فيهم شريعتي نفسه. ولقد تشم العلالي 
بكل هذه المناقشات التي كانت تغذي بصفة دورية وسائل الإعلام من صحف 
ومجلات وحوارات تلفزيونية. وقد وجدت هذه الأفكار الإعلامية سبيلا لها 

في الجمهورية الإسلامية تارة في شكل» وطوراً في شكل آخر. فقد استفاد 
بها الخمي : بكثرة ولم يكتف باستعمال عبارة غرب زدكى بالمعنيين الغينوني 
والهيدغري عا ولكنه أقر من دون أن يعلن عن ذلك صراحة بالوظيفة 
الأيديولوجية للدين عندما طابق لفظ البروليتاري الماركسي بمفهوم 
المستضعف» وهو مفهوم إسلامي ذو طابع أخلاقي؛ ودعا المستضعفين إلى 
الاتحاد ضد المستكبرين في العالم. وهكذا انقلب الشعار الماركسي ديا 
عمال العالم اتحدوا» إلى الشعار الإسلامي «يا مستضعفي العالم اتحدوا ضد 
المستكبرين»» أي ضد الغرب والمتغرّبين المحليّين. 

ولكن الفئة الأكثر نفوذاً ضمن كل تلك التشكيلات الثقافية هي من دون 
شك اليسار بالمعنى الواسع ل ل ل 
والماركسيين اللينينيين المعروفين باسم فدائيي خلق”*'' مروراً بالمثقفين 


)٠١(‏ حول حزب توده وفدائيي خلق ومجاهدي خلق, انظر: د. أمال السبكي» تاريخ إيران 
السياسي بين ثورتين (1914-14:5)» سلسلة عالم المعرفة (الكويت)» العدد 216٠١٠‏ 
تشرين الأول/ أكتوبرء 9949١ء‏ ص ١771-17؛‏ وانظر كذلك: - 
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اليسارويين. ولئن أصبحت الماركسية مذهباً أو بالأحرى أيديولوجيا واسعة 
الانتشار في العالم الثالث» فقد كان ذلك دائماً على حساب محتواها 
النظري. والماركسية هي نتاج الفكر الغربي» وصلتها بالمثالية الألمانية 
عميقة. فإذا كان الوجود أصبح مع هيغل فاعلية وإنتاجا 672611868) فقد 
أخذت هذه الفاعلية لدى ماركس لا شكل تحولات شبح ميتافيزيقي؛ ولكن 
فى شكل ممارسة تاريخية - اجتماعية جدلية في الأساس» يغيّر الفرد 
بواتطفها العالع قور ما ايقكر فاته وليه وبالنس .إلى العا ركه ادق 
فإن كل إنتاج العقل الإيراني منذ الأزل (أعني بذلك الإنجازات الضخمة 
للعرفان النظري والانبثئاق المأسوي للعقول الملائكية وعالم الصور الظاهرانية 
المثالي كما عبرت عنها حكمتنا الإلهية ونماذجنا الفنية الأكثر اكتمالا وكذلك 
الإسلام نفسه) ليس سوى أشكال أرستقراطية وإقطاعية عبودية لمجتمع 
موصوف باستهانته بالعمل المنتج . 

وهكذاء فإن الأيديولوجيا أو البنئية الفوقية تعكس العلاقات الاجتماعية 
والاقتصادية لمجتمع متراتب طبقياً تجد فيه كل طبقة اجتماعية مقابلها 
الأيديولوجي في التسلسل الملائكي للعوالم المتناضدة» ولا تكون فيه 
صيرورة الخلق تجلياً للوجود المنعكس على مرايا العالم الملوّنة» بل فعلاء 
وصيرورة» بله إنتاجاً. وفى المقابل» فإن الوجود فى الفكر الإيرانى كان 
افكاسا 'لكام]"الويعرة لثنانه. وليسن. تدده تفاع :وام حداف والتمياةةة” 
هذا الاختلاف في الرؤية حاسم الأهمية إذ بإمكانه أن يفسد منذ البداية كل 
محاولة للمصالحة بين رؤيتين متناقضتين انطولوجياً. 

إن الماركسية التي انتشرت في إيران هي عبارة عن خليط خثر من 
الأحتالات الر ديق الأعسال ماركدون ذلك اوجانا كبيرا مض ثقافة المشقفيق 
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اليساريين مستلهم من الترجمات الفارسية الرديئة لأعمال ماركس عن غير 
لغتها الأصلية» إضافة إلى أن الماركسية نفسها لم تصلنا إلا عبر مصفاة 
اللينينية والمؤلفات السوفياتية التي تمثل بدورها ابتذالا لتراث ماركس 
الأصلي. والحال أن إشكالية الماركسية لا تتضح إلا في سياقها الخاص» أي 
في علاقتها بالمصادر الثلاثة التي غذّتها: المثالية الألمانية والاشتراكية 
الفرنسية والاقتصاد السياسي الإنكليزي. الماركسية فكر غربي بامتياز مرتبط 
فلسفياً بإشكالية الوجود الأنطولوجية التي شكلت منذ ما قبل السقراطيين إلى 
هيدغر أساس كل الفكر الغربي. ولئن كان ماركس قد استطاع أن ينزّك الروح 
الهيغلي المطلق في البعد الاجتماعي والاقتصادي للبراكسية الجدلية» فإن 
ذلك يكشف مسبقاً عن كل قوة السلبي الهائلة بكيفية تظل معها الماركسية 
غير قابلة للتجاوز»ء على الأقل في الميدان الاجتماعي كما بين ذلك سارتر 
#تائةك. ولكن ما يشغل مثقفي العالم الثالث عموماً ليست المواضيع الفلسفية 
المتحذلقة ولا النتاج الضبابي لحكمة مشرقية لا يفتأ يتعاظم انحيازهم ضدهاء 
ولكن ما يشغلهم حقاً هو المشكل الاجتماعي» مشكل صراع الطبقات الذي 
يتمثل على الصعيد العالمي في صراع المجتمعات المتخلفة ضد المجتمعات 
الأكثر تقدماًء أو صراح المستعمّرين ضد المستعمرين» وصراع حركات 
الاستقلال الوطني ضد الإمبريالية. ولقد مهدت الماركسية» بفعل نقدها 
الجذري للرأسمالية والليبرالية والشركات الاحتكارية» الطريق لحركة تحرر 
خارج الفضاء الغربي نفسه. فبما أن الرأسمالية محكوم عليها تاريخياً بالفشل» 
وهي مرتبطة بالغرب البورجوازي» فإن الماركسية تمثل بالتالي تلك الطريق 
المختصرة 150اه5860 التي تسهل القيام بقفزة إلى الأمام تلتف على 
البورجوازية الرأسمالية وتجد ضالتها في الدور المسيحاني للبروليتاريا ( لايهمّ 
إن كانت هذه البروليتاريا موجودة بالفعل أم لا في هذه البلدان» إذ سيتم 
خلقها من عدم إذا لزم الأمر) التي هي بمثابة أداة ندرك بفضلها الهدف 
الأخروي للتاريخ من طريق ثورة عالمية. وفي هذا السياق» فإن التغرّب لا 
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يتطابق إلا مع البورجوازية ومع الدور المشبوه الذي تضطلع به عبر التاريخ : 
دور مشبوه هو بالنسبة إلى ماركسيينا التبسيطيين جدا دور الغرب كله. 
وهكذاء فإن تلك الاتجاهاتء أيَّأْ كان مصدرها الأيديولوجىء» تتفق 
على نقطة معينة» هي المظهر السلبي للتغرّب الموصوف بأنه كارثة كونية أو 
له سما ونه اق 0 لظلمات شيطانية أو استعباد للإانسان. ولكن لأن هذه 
المشكلات أثارها مثقفون ذوو اطلاع مباشر أو غير مباشر على مصادر الثقافة 
الغربية» فذلك يبين أن إثارة المشكلة كانت في حد ذاتها غربية» وأن التغرب 
يشترط بنفسه الرد عليه. فالتغرّب كان ماثلاً فى كيفية تعقلنا للأشياء» وفى 
الحقولات: الى اتصرغ ثوالق قط إدراكنا + والئن تريد الكيرة ليها :إن تاتيره 
يتجلى على نحو لامنظور في طريقة حضورنا في هذا العالم بالذات. ومهما 
حاولنا فلا يمكئنا أن نتحرر من سلطانه» ولا يمكننا أن نبدأ التاريخ من 
الصفر لكي نعيد انطلاقا من هذه النقطة المحايدة صياغة العالم وفق نظرتنا 
الخاصة وإعماره من جديد وفق آمالنا واهتماماتنا. وأينما تواجدنا نكون 
مشروطين سلفاً بالمحتوى الشكلي لمرحلة التغرّب المناظرة له. وهكذاء فإن 
مواجهة مشكلة التغرب لم تكن تعني أن ننكر ما كان راسخاً بمكر في بنية 
فكرنا الإدراكية» ولا أن نزايد على شر نجهل آليتهء وإنما أن نعترف بهذا 
الشكل الماقبلي الذي حدد رؤيتنا للعالم. ولكي يتم ذلك كان ينبغي أن نقف 
محايدين إزاء المصدر الذي ينبعث منه هذا الشكل. ولإنجاز هذا الحياد كان 
ينبغي النظر في هذا المصدر ورؤيته في تواصل صيرورته. ولإدراك هذا 
التسلسل كان ينبغي أخيراً تتبع حلقات تكونه عبر التاريخ. وهكذاء شيئاً 
فشيئاً كان بإمكاننا تمثل تحولات هذه الحركة التى أصبحت آخر أشكالهاء 
بفعل انتشارها في كوكبنا الأرضي, ا ره إدراكنا للعالم . 
ثمة رابط متجانس بين حركة التاريخ وأشكال الوعي التي تتلبسها هذه 
الحركة في رؤية المفكرين الكبار. فبما أن تاريخ الفلسفة وفلسفة التاريخ 
يشكلان حسب هيغل شيئاً واحدآء فإن التطابق بين حركة التاريخ وأشكال 
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الوعي يظل متجانساً بالنسبة إلى الغرب لكونه يصدر عن السياق الثقافي 
لشيه: في حبق ريدو :هذا التطابي بالسة إلى :وعيفاء «باسازنا متمين إلى 
كركية ثقانية مختلفة» ناقصاً وغير متجانس. وذلك لأن ما يفصل عالمنا عن 
العالم الغربي هو التحول من الإنسان الديني إلى الإنسان الصانع؛ وهو تحول 
يعني» بصفته قطيعة ابستمولوجية» تفارقا نوعيا سواء من جانب الإنسان 
الثري اللاي يجيه عليه أن بعبه انشهاف النظرة الستعرية الرمية: العام 
باللجوء مثلاً إلى التأويل أو إلى الطريقة الفينومولوجية» أو من جانب الإنسان 
غير الغربي الذي يجب عليه التخلي عن طريقته في رؤية العالم باعترافه بقوة 
السلبي الهدامة وبتفكيكه البنى التي يرزح تحت تأثيرها الحاسم. 


إن التغرب يأتي من كوننا لم نع النقلة المحتومة التي عشناها ونحن 
ننغمس في الشبكة الكوكبية لعالمنا؛ فلم نتفطن إلى ذلك التنافر الكامن» 
ومن كوننا كنا نبحث عن أسباب التفاوت بيننا وبين الغرب في الوقائع 
الخارجية عوض البحث عنها داخل بنانا الذهنية. وهكذاء فإن التغرب يظهر 
في آخر المطاف في مظهر وعي مزدوج الزيف يشوّه في الوقت نفسه الأفكار 
المفروضة علينا والتي ندعي فهمها كل الفهم. وتلك الخاصة بنا والتيى نرغب 
باسمها في التخلص من الأفكار الأولى. وبما أن تاريخ هذه الصيرورة لا 
يعست البعة الى ذاكرتنا الخاضةء وبما أن أسابين. الذاتية والركيدة 
الأنثروبولوجية الذي قامت عليه قد شكلا منذ قرون» بالمقارنة مع رؤيتنا 
الدينية المركزية للعالم» انعطافاً رئيسياً وتحولاً جذرياً للمسألة الأنطولوجية» 
فإننا لا نستطيع معرفة الياته من دون التسلح بنظرة نقدية إزاءعف ولا نستطيع 
من ثم إلا الخضوع له. وإن هذا الخضوع السلبي لطغيان بنية تفرض نفسها 
دفعة واحدة على أذهاننا هو التغرّب عينه. 

كان من نتائج هذه الوضعية المزدوجة أن ظللنا في ضياع بين عالمين 
يضيعان منا. لقد فرض عليناء كما يقال في ميدان الموسيقى» أن نعزف لحنا 
أحادي النغم على آلة مخصصة للموسيقى الهرمونية. لقد وجدنا أنفسنا من 


١/١ 


ما الثورة الدينية؟ 


حيث شكل المقولات الإدراكية في خضم الشبكة الكوكبية للإنسان الحديث . 
أما من حيث محتوى هذا الشكل فقد بقينا فى مستوى الدين» أي أننا ما زلنا 
قن هن الجوض السكري الاض الذاكرنا التممافية ر: وطليس وإذا "كان الشكل 
الطاغي لتحولات الفكر الغربي الأخيرة عبارة عن بنية أيديولوجية اختزالية 
(لنترك جانباً حركة التجاوز التي نجدها لدى المفكرين الكبار)» وإذا كانت 
هذه البنية إضافة إلى ذلك وعياً زائفاء فإن التقاءنا المحتوم بها لم يرسّخ فينا 
فقط هذا الوعي الزائف الذي استوعبناه في شكل معلبات أيديولوجية» ولكنه 
أفين :ينا ايض إلى أن توف إرقها الووضى ‏ نهانت ل هذا لوطي نوات 
الذي رسخته فى أذهاننا تلك البنية المودلجة وغير الواعية. تنافر الشكل 
والمحتوى» أي وعي زائف آخرء قادنا إلى أشكال من الفكر هجينة 
وممسوخةء ولا تنسجم لا مع روح الشكل الوافد ولا مع محتوى الثقافة التي 
تظهر في هذا الشكل بعد تشوّهها. إن هذا الوعي الزائف المزدوج ينقلب 
حتماً إلى وهم مزدوج» أي تغرب لاواع مرقق باستلاب حتمي إزاء تقاليدنا 
الدينية الذاتية. وهكذاء فقد كان هذا الاستيلاب النتيجة المتممة للظاهرة 
الأولى» وربما النتيجة البديهية للتغرّب» ولكننا لم نكن واعين بذلك» إذ لم 


هذا التغرّب اللاواعي يتجسد في ميدان الفكر والفن والسلوك 
الاجتماعي». وكذلك في نمذجتنا للإنسان الذي من المفروض فيه أنه يجسّد 
هذه الطريقة في الحضور في العالم. ففي ميدان الفكر نحن إزاء فكر بلا 
موضوعء بل بلا أساس؛ وفي ميدان الفن نصطدم بفن بلا ١امحل»؛‏ وفي 
ميدان الدمذجة الأنثربولوجية نصادف إنساناً هو الصورة المعكوسة للتى كانت 
كان الأملن ابواخيراء وق سيدا العلرك الاجتماعي تحن إزاء وقهية 
عبثية لم تكن هي تلك التي حدئنا عنها كياب مرحلة البين بين» بقدر ما هي 
وضعية عبثية فريدة في نوعها نجمت عن التداخل الصارخ بين مستويات 
ثقافية متنافرة . 
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فكر بلا موضوع 

إن الفكر في ظل مجتمع تقليدي لا تزال ذاكرته الجماعية حية ليس أبدأ 
مساءلةً للمقدمات المسبقة» ولكنه فعل استذكار. وبعبارة أخرى» إن هذه 
الذاكرة شبيهة بمنبع ينهل منه كل حسب حاجياته وإمكاناته. فبما أن تعميم 
التعليم بعد اكتشاف غوتنبرغ للمطبعة (حسب قول م. ماك لوهان) 
1.2 .34 لم يقلْص بعد دور السماع لفائدة البصرء فإن المأثور 
الشفوي ما زال يلعب دوراً كبيراًء والقيم التقليدية والجماعية ما زالت تؤدي 
وظيفة رئيسية في التعليم. إن التفكير في هذا السياق لا يعني أبداً تعرية 
الأسئلة» ولكنه يعني وصل الأسئلة بالأجوبة المُعَدَّةَ سلفاً. فكل سلوك لا 
يكتسب شرعيته إلا بضمانة معيار معدّ سلفاً. وكل فكر يحدهد سلفاً بالحلول 
المطروحة من قبل الحكماء القدامى والشيوخ الكبارء وكل مسألة خلافية 
تصئّف تلقائيا في القوالب المسبقة الإعداد ثقافياً. ولهذاء فإن تراكم المعرفة 
يكمن في حفظ الأشياء عن ظهر قلب. إنها منهجية مرتبطة بالدور 
الاستذكاري للفكر. إن الفكر ليس في النهاية سوى تفعيل لما هو كامن في 
عمق الذاكرة الجماعية. ومن جهة أخرىء كثيرون هم الذين يحفظون عن 
ظهر قلب كثيراً من القصائد والأمثال والوصايا الروحية» وكثيرون هم كذلك 
الذين يطبقونها إشهاراً لمعيارية السلوك وتبديداً للشكوك وحلاً لكل 
المعضلات. وهكذاء فالإفادة من كنوز الذاكرة الجماعية يوازي الاستذكار أي 
التفكير» لذلك هم يفكرون في شكل «كليشهات» وقوالب جاهزة مستغلين 
شاهد هذا الشاعر وفكرة ذلك الحكيم أو ذاك الصوفي» شاهدا يبقى على 
الدوام صالحاً لكل الأوضاع. وكلما كان الكاتب المذكور مشهوراً وذا سلطة 
موروثة» كان كلامه مهما تمّحي أمامه فرادة الشخص المتكلم - الفرد 
عموماًء - وذلك مادام الفردء في أفق هذه الرؤية العابرة للأفراد 
والأشخاصء» لا يملك سوى وجود نسبي بحكم أن دوره الوحيد يتلخص في 
أن يكون حاملاً لحقيقة لا دور له فيها سوى أن يكون صلة وصلها. وهكذاء 
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فإن أي إحالة على «الأنا» هي علامة بذاءةء يو علامة 
غرورء لأن المطلوب ليس أن يكون الفرد مختلفاً وأصيلاً وغير قابل لأن 
يحشر ضمن نموذج معد سلفاء ولكن أن يكون بمثابة وسيط بين السلوك 
ونموذجه. فهو يسعى قبل كل شيء إلى إعادة إدماج الذات أو الشخص 
ضيه مخطط بحدة سلفا سيل الفكر والعمل . 

وهكذاء يظل الفرد ترجيعاً للصدى في سلسلة العلاقات الكلية حيث 
تعد كل حركة شاذة وكل انحراف عن المجموعة وكل إبداع فردي إفساداً 
اللانسجام المسدق 1 نطوو جا عق الجماعة» ومن ثم إحالة على الأنا 
الفردية. وبما أن كل حاجات. الإنسان الأخلاقية والروحية قد حددت وقضيت 
في ماضي الزمن» فإن المجهود الحقيقي للفكر يتمثل في هذا السياق في 
الوصل بين ما كان مقطوعاً لوقت ما. جاء في مثنوي جلال الدين الرومي أن 
النبي موسى انزعج لمرأى 0 ساذج كان يسبّح بحمد ربّه بلهجة رعوية» 
فأنْبهء مما زعزع إيمانه العفوي. عندها جاءه عتاب الإله العنيف: «لة 
فصلت عبدنا عنا. فهل تراك جئت من أجل الوصل أم تراك جئت من أجل 
الفصل؟» )1١7:‏ 

ولكن عندما يحيد الفكر عن المجرى الطبيعي للذاكرة الجماعية يصبح 
متمرداً وانفجارياً شبيهاً بالماء المحوّل عن النهر إذ يبحث حتماً عن مجار 
جديدة. والفكر الغربى كان قد حاد عن مجراه المعتاد منذ قرون عدةء وهذا 
ما يفسر عتفوانه 57 وجهوده المتواصلة بحثا عن آفاق جديدة. فهو فكر 
مشغوف بكل مسألة مسكوت عنها من شأنها أن تروي عطثشه الذي لا يروى 
وتجيب إجابة ملائمة عما فتى: يطرحه على نفسه من أسئلة. لذلك هو فكر 
ثري ومتميز ومجدد وجريء ولا يعرف الكلل. فالحركة والتغيير والتطور 


)211 مثنوي مولانا جلال الدين الرومي» ترجمة وتقديم د إبراهيم دسوقي شتاء المجلس 
الأعلى للثقافة بمصرء /61, الكتاب الثانى» ص 1١605‏ (المترجم). 
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تصبح بالنسبة إلى كل فكر يبحث عن أسس جديدة قوانين شبه طبيعية: فكل 
مشكلة مهما كانت عسيرة قابلة لأن تدرس بعمق» وكل موضوع قابل لأن 
يفسر ويناقش» وكل سؤال جدير بالإثارة. لا شيء يذهب سدى بما في ذلك 
التباهي بالجهد المبذول». ولا شيء يحتقرء ولا شيء يظل بمنأى عن فضول 
الفكر. إن الفكر المهووس بالبحث شبيه بروح هيغل المطلق الذي يجوب 
في مغامراته المدوّخة مراحل التاريخ ليعي ذاته؛ فكر لا يكل ولا يعرف من 
قانون سوى قانون الحركة المتواصلة. وكل استغراق في التأمّل يغيظه 
ويحنقه. وكل مجانية خارج مساره المنتج تبقى عليه ممتنعة» وكل انسياق 
إلى الكسل المخصب يأباه. 
ولهذاء فإن الفكر الباحث هو أيضاً فكر مقدام» لا يخشى الارتماء 
في هاوية العدم وتحطيم الأصنام بضربات موجعة. إنه لا يتراجع أمام خطر 
القفزة؛ فهو متحرر من سلطان الماضي وكذلك من ذاكرة التقليد. وهو لا 
يخشى السقوط لأن كل عثرة هي بالنسبة إليه انطلاقة جديدة في مغامرة 
جديدة. لذلك هو وحيد ومأساوي». جنون الأعالى هو قانون قفزاته اليائسة» 
والتكرار العبثي تدوك والمقا ونه الدافنة ويالته العلا إنه فقل سيزيف لا 
يمل أبداً من السقوط وإعادة الكدّة. 
ولأن هذا الفكر يبحث ويتحرك من دون هوادة فهو يملك تاريخاً. بل 
الأمر يتعدّى ذلك: فالتاريخ نفسه يُستنبط من تحولات هذا الفكر الذي ما 
فتئ منذ خروجه عن المجرى المعتاد للذاكرة العتيقة يبحث عن ملجأ جديد 
مع احتمال الانتقال منه إلى آخر فإلى ثالث. ولذلك فهو يحوز فلسفة للتاريخ 
تندمج مع الحركة الدائمة لفكر يبحث عن أسس جديدة. وبما أن الفكر 
الغربي منفتح على كل الأسئلة» فالغربيُ «مثقف» وليس حكيماً. ومن 
السهل». من ناحية أخرى., إقامة علاقة مع المثقف. إن هذا الأخير يهتم بكل 
شيء. ولأنه ساذج يأخذ كل شيء مأخذ الجد: الخرافات الأكثر بدائية 
والطقوس الأكثر بطلاناء واللغات الأكثر بلى. كل شيء يعنيه وجدير بأن 


١اب/ه‎ 


ما الشورة الديئية؟ 


يدرس طالما هو متعلق بالظاهرة الإنسانية . وفي ما يتعلق بهذه الظاهرة الإنسانية 
الذائعة الصيت» فإن كل واحد له رأيه فيها. فهي تارة ذاك الوجه البعيد الذي 
يطل علينا من مرحلة ما قبل التاريخ ومن القردة التي تشبه الإنسان ومن 
إنسان استراليا البدائى 10160106م411565210 وإنسان نياندرتال [58)معلصدء8 
واقسانة وهامو 6011:1068 ونان نعو رإضانة مكلوق على منورة للد 
وتارة أخرى هو ذلك الحيوان العامل 18005825 3211081 الذي سيغير يوا ما 
وجه العالم. إنه في نهاية الأمر كائن مبهمء لأن أي مقولة لا تطوله إذ يتحر 
في سحابة من التعريفات المتضاربة. المثقّف ساذج لأنه لم يتوصل إلى 
تجاوز رؤيته» وإلى النظر إلى لعبة العالم نظرة تأملية؛؟ فهو يختنق بفعل فقده 
الهواء والضسحك تحت وطأة غزارة وحيوية جدليته الذاتية . 

إزاء هذا الفكر الشعُيل والحيوي لا يملك عالمنا البائس شيئاً عدا كنوز 
ماضينا الروحية الكبرى. فبماذا يمكن أن نقابل هذا الإنسان المقدام الذي 
يستغل بمهارة بواطن الأرض والفضاءات الفلكية ويأتى بالمعجزات بفضل 
العلم؟ أبأسطورة الإنسان الكامل والحي المحرر 557 أوا يهنا 
يلهمه إيانا الإشراق الصاعق من مفارقات؟ نعم» وهل في ذلك شك! وفضلا 
عن ذلك كثيرون هم «متسكعو الغرب الذي يجوبون أرجاء العالم انبهاراً 
بصورة هؤلاء السحرة» يبحثون عن المشائخ الروحيين والحكماء والرقاة» 
خالعين عليهم شتى أنواع ثياب الحج لتعجيل مجيء الاشراق. إذاء ماذا 
نضع مقابل الإنسان الغربي إذا استثنينا هذه «الصور التقليدية؟» هل هو إنسان 
العالم الثالث الثوري» هل هو المناضل الإسلامي؟ ولكن أليست هذه النماذج 
صوراً معكوسة لذلك الإنسان الذي نرغب في التخلص منه بأي ثمن ونريد 
مقاومته ومعاداته؟ أليست هذه النماذج ظلالا لهذا الإنسان الذي نريد 
اقتلاعه» ألا تمثل قيماً مأخوذة من يد ثانية؟ 

أجل» ولكن ردحاً من الزمن انقضى قبل اعتماد هذه القيم عملياً. إن 
هذا التفاوت الزمني يمثل» علاوة على غياب كل رؤية منظورية وكل ملكة 


١ا/ك‎ 


ناقدة وكل مواءمة بين السياقين» تصدعاً فى مستوى الوعى. وبما أن هذه 
القيم ترتبط من ناحية أخرى بما ورثناه من طباع أسلافنا وبما تبقى من 
أصنامنا الذهنية» فإن النتائج لن تكون مع الأسف عملية تركيبية» بل نوع من 
حساء متخثّرء مكوناته الأساسية التفاصحٌ والمغالاةُ» وخصوصاً تضخم 
الأصلي لتعبّر عن فكر يحوم حول نفسه خارج عن كل سيّاق» من دون أن 
عاك إلى أن أسساتن. قاد هذا الفكر فكراً بلا موضوع إذ لا علاقة 
ع يي سن 2 بيسدعي ٠‏ موصوع إ 
أنطولوجية له بالسياق الذي يستمد منه شكله. ولا علاقة جوهرية له بالذاكرة 
القن يعون اننا سراد :إلى :درعفة أله ليت خليته شكلا غين قايل 
لاحتوائه كما بيّنا ذلك سابقاًء في نقطة التقاء جزافي لاستلاب مزدوج يترجم 
عن نفسه بوهم مزدوج. 


إن" الفكر لأ مكمه أن يكون تخلذفا إلا إذا كان إما فكرا #امعذكاريا» 
(أي إذا كان ينهل من مشكاة الأنوار النبوية» كما يقول المفكرون الإيرانيون) 
أو فكراً 000 تقاماء أي أنه يندفع ) بانزياحه عن المجرى العادي للذاكرة. 
اندفاعاً لا هوادة فيه للظفر» مع كل محاولةء بأساس لا يفتأ ينفلت منه. 
ولكننا لا نملك في الوقت الراهن لا ذلك الاندفاع القادر على إرجاعنا نحو 
مشكاة الأنوار النبوية» ولا كثيراً من الحرية والعزم لتجديد مهمة سيزيف 
الرتيبة من دون أن ننهك أنفسنا. إننا مبعدون عن الأول» وغير مهيئين 
للثاني» فنحن إذا في رأي الجميع في مرحلة «البين بين». وإن هذه الحقيقة 
هي التي تجعلنا ضعفاء أمام الصدمات» وتجعل ردود أفعالنا غير متوقعة على 
الإطلاق. إننا ننتقل من نقيض إلى نقيضه: من لاوتسو 1201561 إلى 
ماركس » ومن القانون الرجالى لفروسية الساموراي 582201581 إلى العدوانية 
الاقتصادية» ومن الأعجوبة الاقتصادية إلى الجمهورية الإسلامية. وفي عالم 
تغدو قواه المبدعة سلبية» فإن كل التشكلات تكون ممكنة» بما فيها الأكثر 
غلوًاً في وهميتها. 


١ا/ا/‎ 


ما الثورة الدينية؟ 


عندما نجمع خليطاً من العناصر في مفهوم هجين نحصل . ونحن لا 
نسوق سوى بعض الأمثلة . على هذه التطابقات المتفجرة: الإسلام - 
الديموقراطية» الوضوء - الوقاية الصحية» الصلاة - الرياضة البدنية. ولكن 
أي معنى لهذه التطابقات؟ لنأخذ مثال الوضوء المطايّق بالوقاية الصحية. 
فالوضوء حركة رمزية لا معنى لها إلا في سياق الصلاة باعتبارها طقسا من 
الطقوس» من شأنه أن يدمجنا في نظام امقلضس: وإذا كان الوضوء يعني أن 
نغسل أيدينا وأرجلنا ووجوهناء فليس هذا هو الهدف الرئيسي. ففي 
الإسلام» وإذا ما تعذر وجود الماء أو استعمالهء فإننا نتيمم . التظهّر د 
قبل كل شيء حركة طهارة داخلية. إن الأمر المحيّر في هذه المطابقات هو 
ما يلي: المعنى المعلمن هو الذي يخفض الرمز الديني إلى مستواه ويعطيه 
تبريره. فعندما نخفض الوضوء إلى تربية صحية» فإننا نجعل منه مجرد حركة 
طهارة جسمية» وبذلك نتخلى عن رمز لفائدة مفهوم جديد نروم البرهنة به 
عليه. ولكن لهذه العملية الاختزالية نتيجة أخرى: ظهور كيان ثالث: الوضوء 
الصحيّ الذي لا ينتمي لا لمجال الصحة ولا لمجال الشعائر الدينية» ولكنه 
شكل جديد تبقى مادته معلقة بين سياقين غير محددين. هذه المساحة 
اللامحددة هى المكان الذي يكتسب فيه هذا الشكل حقيقته ومبرر 
وجوده. وبما أن هذه المساحة غير مناسبة لهذا المعنى أو لذاك. فهي محرومة 
من سلطتها الإيحائية والرمزية. ومن هنا يتأى تضخم المعاني وفقر 
المحتوى» ومن هنا يتأتى أيضا ظهور الشكل الممسوخ الذي يمثل نقطة التقاء 
المعنيين وانحطاطهماء أي بعبارة أخرى تشابكاً أخرق بين كاريكاتورين. 

إن العلاقات بين الحضارات التقليدية قد تمت قديماء وكما رأينا ذلك 
في الفقرة الثالثة من الفصل الثاني» بفضل العالم المثالي للتحولات المتبادلة» 
حيث يَحُلُ رمز محل رمز مشاكل له من دون أن يتدنى إلى مستوى الكناية 
الضحل» ومن دون فقدان الملكة التشكيلية لقوته النمطية البدئية. وبالمقابل» 
وفيما يتعلق بالمفاهيم الهجينةء. فإئنا لا نعود نتحدث عن تحولات متبادلة. 


1١74 


لكن عن ظهور تحولات من طرف واحد. ففي هذا المجال المخصوص 
يصبح الخيال المتصل بعالم المثال مجرد خيال» أي أوهاماً بدائية مصحوبة 
بتشيىء أداتى للعقل. إن المحتوى الرمزي للشعائرء وانطلاقا من مثال 
الوضوءء يرتبط ببئية اختزالية تخرجه من الكوكبة التي يتتمي إليها لتدمجه في 
مجال جاذبيتها الخاصة» ولا سيما أن هذه البنئية الاختزالية غير واعية» أي 
أنها أصبحت شكلاً ماقبلياً لنمط الإدراك. 

وينطبق التحليل نفسه على المطابقة بين الماركسية والإسلام» وهي 
المطابقة التى ظهر بموجبها أولئك الأخلاط 63566عمه («الماركسيون 
الالباابجون اام اقالطا علاية اللط قير أى العيهة الا نووسي 
والكيانة رمدم التجاقن البتيزي للتجرية المينانيزيفية) كما التعدم رحد 
الرؤية الروحية. فالماركسية ثنوية واختزالية» في حين يفترض الإسلام بنية 
ثلاثية. وللزمن في الماركسية مفهوم خطي» في حين يتمثل الإسلام كل شيء 
في الأفق الدائري لحركتي النزول والصعود. 

تقول متحعينك أركون: اليستخدم القرآن الألفاظ بطريقة عمودية مجبراً 
بذلك القارىء على القيام بحركة دائمة نزولاً وصعوداً عبر أربع دوائر دلالية 
يهيمن عليها الله؛ .0" إن هذه الدوائر الدلالية الأربع هي على التوالي : 

أ- دائرة الغيب. ش 

ب- دائرة الآخرة. 


فد الأرهي: الأشياء ارم 0 


وهكذاء «ننتقل تبعاً لنزول الوحى من الأقل إدراكاً إلى الأكثر إدراكاً 
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ما الثورة الدينية؟ 


ومن اللامتناهي إلى المتناهي» ومن الخالد إلى الهالك». بحيث أن الوحي 
الخصيي حفانق خا الخال #الابتعاة إلى الإتشان موطره الشييا ويا دل 
الحجب من أمامه حتى يرى العالم الآخر ويطلع على بدائع السموات 
والأرض». كل العلم الموحى به يضطلع إذأ بوظيفة إثراء النظرة الداخلية 
(القلب ‏ اللب ‏ العقل) وتوجيه صلوات الإنسان وأفكاره وأعماله نحو 
الأعلى» 9) 

نستنتج من ذلك أنه لا يمكننا استخراج مفهوم قرآني وإدماجه في سياق 
آخر من دون أن نفسد بذلك هذه الشبكة الدلالية التي لا معنى لها إلا في 
أفق حركتي النزول والصعود. وبما أن كل شيء متجه نحو الآخرة» أي نحو 
القيامة وحركة الصعودء فإنه يكتسب بذلك قيمته ومعناه الحقيقيين» ويندمج 
في الطوبوغرافيا الشاملة للعالم القرآني. وبانحرافه عن هذا البعد الأخروي 
يفقد كل معنى وكل شحنة إلهية. ولذلك يتعذر أي فرز للمعاني داخل هذه 
الشبكة المسيّجة التى تبدو كلاً غير قابل للتفكيك. إن البحث عن ذكرى 
مبهمة لصراع اللقات ضمن هذه الشبكة» حيث يعلم الله ضرورات التاريخ 
يعني الانخداع وإساءة فهم القرآن. كما يعني خيانة عالم ماركس الجدلي. 
وبعبارة أخرى» يعني خلق تلك الأشكال الفرانكشتاينية التي تظل معلقة بين 
مفهومين غير محدّدين» حيث يمتنع الخيالي والوهمي عن أن يتموضعا ضمن 
أي سياق ويفلتان من كل رقابة» فينفلتان من عقالهما بكل عنف». ويخلقان ما 
لا يمكن توقعه من النزوات الشاذة والمتناقضة. 

إن الحضارات التقليدية الأخرى تخضع لنفس القانون. فبالنسبة إلى 
إنسان هندي مؤمن يتأمل على ضفة نهر الغانج 6 2©؛ فإن تجسدات فشئنو 
أو مآثر شيفا تبدو له أكثر حقيقية ومعاصرة مما تبدو عليه لإنسان فرنسي 
حرب الخلافة [على العرش] في إسبانيا تحت حكم لويس الرابع عشر. إن 


114, 2. 16-7 0050 


المصير التاريخى للحضارات التقليدية 


المعرفة الموضوعية التجريبية بالنسبة إلى مؤمن هندي هي معرفة وهمية إذا ما 
تورنك بتحققف بالرنعروة المطلق زتز كيدا ا وما بقن قدو نوسيم ويلك 
التخيل السحرية لدى عقلاني ديكارتي. إن الدوافع والغرائز التي تشكل في 
عصرنا مادة الأنثروبولوجيا الحديثة هي بالنسبة إلى عارف مسلم أو هندوسي 
من متعلقات الوعى التحتى التى يعمل جاهداً على التخلص منها. فخلااص 
الإنسان يتمثل بالضبط فى محق هذا «اللاوعي» الذي تعتبره اليوغا مثلاً خزاناً 
للانطباعات نصف الزاغية 55 التى 55 الإنسان بفضل تناسخاته عندما 
يرتحل من حياة إلى أخرى 53125358 1 إن عظمة الإنسان لا تتمثل في إثبات 
قوة إرادته» بل في التحرر منها. وهكذاء فإن كل ميثيولوجيا أخلاق الشرق 
الهندي أو الإسلامي أو الصيني تنزع إِمّا نحو العزوف» أو نحو العمل المتنزه 
عن الغرض كما هو الشأن فى الباغافاد جيتا 6108© 2852839720 أو نحو 
اللاعمل 1102-86]105 فى اناري 1 م وصورة الإنسان لا تتبدد فى هباء 
من ياءات النسبة عمو التي لكل واحدة قيمها ومقاييسها للحقيقة وها 
للعالم» ولكنها تتبدد في رؤية تركيبية للإنسان جامعة في كليتها كل مستويات 
الوجود. إن الإنسان ليس ذاتاً معزولة معلقة فوق هاوية العدم. ذاتا ليس لها 
في نهاية الأمر سوى حريتها. ولكنه عالم صغير متعدّد الأبعاد في علاقة 
سحرية وتجاذبية مع كل مستويات الوجود. إن العالم ليس مشروعاً عقلياً أو 
شبكة من القوانين الرياضية ‏ الفيزيائية» ولكنه حضور في كلية لا تتكشف في 
موضوعية الأشياء» ولكن في تفتح عفوي هو الكشف. 

ومثلما يتعذر علينا فصل المفاهيم القرآنية عن سياقها الخاص» فإنه لا 
يمكننا كذلك القيام بعملية فرز داخل الفكر الغربي نفسه. فكل حضارة وكل 
رؤية للعالم تشكل كلاً عضوياً مترابط الأجزاء. يسأل أوسفالد شبنغلر 
7 05211: «من منا يا ترى يعلم بوجود ارتباط شكلي عميق بين 
الحساب التفاضلي ومبدأ السلالات الملكية في عصر لويس الرابع عشر» بين 
شكل المدينة القديمة والهندسة الإقليدية» بين المنظور الفضائي للرسم الزيتي 


18١ 


ما الثورة الدينية؟ 


فى الغرب وغزو المكان بواسطة السكك الحديد والهاتف والأسلحة النارية» 
بن العرسيقن: الآنة الطيائية: والنظام الافتمتادق القروعة 0051/4 

هذا التو اشج الشكلي دمعه"1 062 2153216252228 العميق بين مختلف 
مظاهر حضارة ماء هو الذي يحدد الفكر والمقولات الزمانية ‏ المكانية؛ 
وباختصارء هو الذي يحدد الكلية العضوية لثقافة ما. وفى حضارة ما زال 
الفكر السحري ‏ الشعري يحتفظ فيها بشحنته الإلهية شأن الثقافات التقليدية 
القديمة» فإن مقولات الزمن والفضاء والسببية هى مقولات نوعية وخاضعة 
كن التورن: ارسي وميا ل اند تيطة لقو اقيق «الحق ا «الو تدر لمشي 
وضمن العلاقات الراهنة بين الحضارات فإن هذا «التواشج الشكلي». الذي 
شد فى كتلة عضوية واحدة مختلف مظاهر الحضارة الغربية» يتسرب من 
دون زعي منا إلى بنيتنا الذهنية ويكيّف بصفة مسبقة نظرتنا إلى الأشياء 
ويصبح بمثابة النظارات التي نرى بواسطتها العالم. وكون القيم العريقة في 
الحضارات الاسيوية قد فقدت عنفوانها القديم وحظوتها عندناء فذلك نتيجة 
طبيعية لانحطاطها الراهن. ولكن ذلك لا يمنع استمرار وجود بقايا معتقدات 
وصور ومقولات سحرية للرؤية والإحساس ثاوية في أعماق الفكر المظلمة. 
لأنه لا يمكننا أن نغيّر روح شعب بين عشية وضحاها. فلا تزال هناك - شئنا 
أم أبينا - بقايا ورسابات من فكرة الإنسان 70821485ناط:.1 كما كان يتصورها 
المسلمون والهنود» وحتى اليابانيون الأكثر تقدما تقنياً في آسيا. 

وتطفو هذه البقايا والرسابات أحياناً كثيرة على السطح فتؤثر سلباً في 
ردود أفعالنا وأفكارنا وتوجه تصرفاتنا العاطفية. وإنما على صعيد العاطفة 
تبدو الأشياء غير قابلة للمساومة. فبين ما نعتقده وما نحسّه يوجد غالبا 
تصدع يجعلنا أقرب ما نكون إلى حالة انفصام الشخصية عوضاً عن أن يخلق 
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فينا شيئاً جديداًء أي تفتقاً جديداً لقوانا الخلاقة. وهذا السلوك الفصامي 
الظاهر في تعبيراتنا الفنية وفي تآليفنا وفي أدبناء هو الذي يفضح بشكل أعمق 
الطابع المرضي للتحول الذي نحن بصدد إنجازه. فبالإضافة إلى أنه يخلق 
وضعاً أقرب ما يكون إلى الخلط» فهو يشل أيضاً قوانا الخلأقة. إنه يشلها 
لأن التحدي الذي يهددنا يبقى بلا مخرج. لم يعد لنا خيارء ولا يمكننا 
رفض هذه الوضعية. إنها تبرز كما لو أنها الطريق الإلزامية التي لم يعد 
بإمكاننا أن نحيد عنها لأننا نخشى أن نبقى فى الخلف ننتظر إلى ما لا نهاية 
ف كوالتسس' الارية ب إننا سند المعامير هر تداهالتازيض والمصيو لوعي 
الذي ينتظرنا. وحتى عندما نعيد إحياء أصنامنا الذهنية بعنف وننطلق من دون 
كابح في مغامرة من المفروض أن تخلصنا من هيمنة الغرب» نسقط إذ ذاك 
في شراكه. لأن ضغينتنا العمياء تقعدنا عن كل نظر نقدي حقيقي تجاهه. 

وهكذاء فإن ما يُفرض علينا ليس جزءاً من كل بحيث يمكننا إلى حد 
ما اختيار العناصر التي تلائمنا أكثر من غيرهاء وإنما هو كل متماسك لا 
يحتمل أيّ فرز. فالأجزاء لا تتحرك بمعزل عن الكل» وهذا الكل له منطقه 
الخاص وقانونه ومقولاته الخاصة. لقد مضى بعض الوقت منذ أن بدأنا نفكر 
تفكيراً تاريخياً. فنحن نتحدث عن التطور» وعن تأخر البلدان السائرة في 
طريق النموء وعن الدخل الفردي. وبدأنا نخطط ونبرمج» وواضته إخراء 
الحواسيب الإلكترونية» ونتوق إلى القوة» وإلى فتح الأسواق الاقتصادية» 
وإلى امتلاك الأسلحة النووية» ثم إننا قد عزمنا على محو الأمية. 

ولكن ماذا عن تلك العادات وتلك المعتقدات العتيقة» وتلك الذاكرة 
التى نحملها؟ هل بإمكان موروثنا تغيير مجرى الأحداث وترك مساحة حرة 
تحيائنا:الدالقلية 9 رما لعي ولك بطريقة لاراعية: فداه الدم ررقم الكقادة 
والموروثات؛ والرواسب الذاكرية» كلها تؤثر فيناء ولكن في مناطق 
الاتفعالات والكرائر اللتعشلافية . إنهنا تعوق توقساتنا المشرقة فى العفاول» 
وتنحرف ببرامجنا المغرقة في الحماسة» وتعطل قوانا ابعر يقالي لعي 
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وباختصارء فإن جزءاً من كياننا يرفض بعناد ما قِبِلَهُ الجزء الآخرء بحيث 
نتحصل دوماً على نتائج مجهضة في مستوى القدرات التقنية والثقافية. نحن 
ما زلنا نشكوء من دون شك. «من نقص في التطور التقني»: فلا توجد لدينا 
مطابقة بين (شيئية» الشيء وطرق عملنا. ولعل بعض رواسب الفكر السحري 
- الشعري لا تزال تغير مظاهر الأشياء وتقدمها لنا في شكل «لعب» أكثر من 
تقديمها فى شكل موضوعات وظيفية. لذلك نظل (باستثناء اليابان) مقصرين 
في مجال التجلية التقنية . 


إنه من المفيد أن نشير إلى أن اللغة الفارسية (والشىء نفسه بالنسبة إلى 
القوبية) غير : قادزة على اكتماتاللنه الككن المي ,نتن لقاع الل اعميية 
للعلوم الإنسانية الغربية (فما بالك بالعلوم اليا إننا في خضمٌ يأسنا 
نعزو هذا العجز إلى فقر هذه اللغة. فتحت تاأثير ترجمات رديئة» غذت 
أجيالاً عدة من المثقفين» رأت النور لغة للترجمة» في حين ظهرت من جهة 
مقابلة لغة تخاطب يومي تشبه بغرابة لغة الأفلام المدبلجة. ولكن منذ قيام 
الثورة الإسلامية» نحن نسقط فى الغلو المعاكس المتمثل فى حركة التعريب 
الميحمومة للعةا تطلب» إعادة يناه قولاددها الأصلى عدة قرون. ذا كانت عظمة 
الله النارسة متتس وى قداث تلضمهة الزردويو انانف ب سيمت لذن 
الدين الرومي 1 والمفارقات الستوحاة يي تائلاك كبار الصوفيين» 
والتعدد السحري لمعانى كلمات حافظ الشيرازي» فإنها ظلت وفية لرسالتها 
الاكقفنة .. يكقينا بإثبانا 'لدلك أن تلقن تنظرة على « لسع انف الغليا الى وصيل 
إلبها افق [العير ارق ]في قر تائف ضيف تح حيونة لفك متسيحية هد 
اللغة» نحو تلك الجدلية التصاعدية التي تشبه رنين صدى الروح على كل 
سجلات الوجود. ولقد سبق أن قلنا عندما حللنا بنية غزليات حافظ : «يخيّل 
إلينا عندما نقرأ غزلياته أن للشاعر عيئاً ذات «منظورات متعددة». إن العالم لا 
يتجلّى أمام عينيه باعتباره أفكارا متسلسلة تسلسلاً منطقياًء ولكنه ينكشف 


أمامه دفعة واحدة» كل بيت شعري هو كل متكامل» هو عالم داخل الغزلية» 
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وهو غير مرتبط زمنياً بالبيت الذي يليهء ولكنه متعايش معه آنياً. إنه بمثابة 
عالم في عالم أكبر منهء العالم الأكبر في الديوان» والديوان في الرؤية 
الكونية للشاعر. وهكذا تتضخم النغمة نفسها بانتقالها من بيت إلى آخر على 
امتداد طبقات الصوت». وتحدث توافقات متزامنة» وتخلق تطابقات سحرية 
في كل المستويات. كل مركز دائرة هو مرآة للدائرة التي تحتويه مباشرة» كما 
لو كه كاه العية مرارا متماكية :تذكرنا إلى عد نا تعبات القيشى الالين ا 
ولكن هم .هذا الفارق المشمفل في آنا تعبى ده هده العرابا” في شكل 
كشوف مزيلة للحجب يَمثلٌ لدى الفلاسفة والحكماء المتألهين في شكل 
مقولات مفاهيمية طبقاً لتراتبية العالم الأنطولوجية. هذا الإشعاع لمجالات 
الرؤية المتزامنة يسمح بإعادة دوران المعنى أفقيا في كل مستويات بنية 
الغزلية» دوران شبيه بتلك الذبذبات المندفعة نحو المركز والتي تنتشر فوق 
سطح الماء انطلاقاً من ذبذبة أولى. هذه الذبذبات يعاد استر جاقنيا ددا 
ضمن طبقات صوتية تضخم رنينها إلى ما لا نهاية. وبما أن كل طبقة صوتية 
تحيل على الطبقات الأخرى» تبرز ذبذبات رنينية تنعكس على كل المستويات 
وعلى كل وحدة موسيقية» مُحدثة بفضل التطابقات تعدداً نغمياً مدهشاً تؤثر 
كلماته في كل قلب ينسجم معها». )'١'‏ 


وإذا كانت اللغة الفارسية قادرة على مثل هذه الإبداعات في ميدان هو 
ميدانهاء فإنها لا تستطيع إشباع حاجياتنا عندما تنتقل إلى سجل آخرء سجل 
العلوم الإنسانية الغربية تحديداء لأن الفكر الذي يعكسها فكر غامض» فكر 
بلا موضوع. إن كلمتي الذات أءزناة والموضوع أءز0» الهامتين جدأ في 
الفلسفة الغربية من حيث أنهما تمثلان لحظة حاسمة [في تاريخ هذه الفلسفة] 
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(ب 1311 ف - 1 - و) ومن حيث كان الفكر يغدو فيهما تمثلاً للموضوعات 
في فعل الكوجيتوء ليس لهما مقابل في لغتنا. لقد بحثنا كثيراً عن مرادفات 
لهاتين الكلمتين مثل العيني والذهني» والعالم والمعلوم» والآفاقي(طريقة 
وجود عمودية وفيزيائية) والأنفسي (النفس»)» ولكن كل هذه الكلمات تحيل 
إلى «هارمونيات» أخرى من شأنها أن تشوه المضامين الدقيقة جداً لمفهومى 
الموضوعية والذاتية. هذان المفهومان هما نتاج تلك الفجوة الأساسية التي 
تحدثنا عنها في الباب الثالث. فجوة لم نعشها باعتيارها قطيعة داخل «وعينا 
البائس»»: ولكنها أسرتنا في حقلها المغناطيسي نتيجة هيمنة الغرب على 
العالم» وقد أسرتنا من دون أن نتمكن من أن ننحت بداخلنا الوعي المطابق 
لها. 

إن الكلمات الأكثر استعصاء على الترجمة» في لغة ماء هي بالتحديد 
تلك التي تكتسي أهمية أكثر من غيرها لأنها تشكل طريقة في الإحساس 
والرققةملاومة زر رع عتم اللعق :إن هد الكتجات" هي الى تدكا حييت 
جاك ماريتان 2نة2421 5عناوء12 «عناوين النبل الميتافيزيقي» لشعب ما. 

وإذا كانت اللغة الفارسية قد قاومت مثل هذه الهجمات ومثل هذه 
الالتواءات في القوانين الأساسية التي تكونهاء فذلك يعود إلى أن عبقريتها 
تظهر في بعد مغاير لمنطق العلوم الإنسانية الغربية. فنفورها منها هو علامة 
تنافر أنطولوجى أكثر منه علامة نقص مادي. إن الروابط بين اللغة والفكر لا 
جذال نقيهاء لذللك فإن لعبنا لد عطاوحنا فى هله المعافزة إله ذا توصلا :إلى 
كل االيياقات البعداكلة ف أدمناضا > الشعرود مق الرتو قات والعلصيفات الت 
تكبل فكرناء ونموضع امه زداه الصور - المعتقدات التي تعوق ملكتنا 
النقدية عن الفعل» ونقدر حق قدرها بنى الفكر التقليدي التي ترسّخت في 
كوكبة أبعد ما تكون عن مفاهيم البنى الفوقية والبنى التحتية للأيديولوجيات 
التي تغوينا. وفي نهاية الأمر لا يمكننا تطويع لغتنا لهذه المغامرة الجديدة إلا 
إذا تسلحنا برؤية نقدية إزاء موروثنا الذاتي وإزاء الفكر الغربي. وربما بعد 
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هذا تفتح لنا أبواب أخرى وآفاق أخرى غير تلك التي نحن سجناء بين 
أسوارها. 
فن بلا «محل» 

هل يمكننا الحديث عن الفن باعتباره ظاهرة معزولة ليست لها أي 
علاقة بمظاهر الفكر الأخرى؟ بالتأكيد لا. فعندما يهب الفكر وينشط فإنه 
يتحرك فى كل المجالات. ولا يمكن لأيٌّ فن أن يبرز من دون أن يكون 
بنهرناً مر سائل فى السالات الفكرية الأخرى . 

هذه مقولة لا تستوجب أن يكون كل فنان واعياً بما يفعله. 0 
تستدعي أن يكون هناك ما يشبه تفتح بيئة» أو مناخ موائم يساعد على تفتح 
كل تجليات الفكر مثرية بعضها بعضاً. إذ ذاك نتحدث عن روح العصرء 7 
يهم عند ذاك إن كان روح العصر هذا هو «قدر الوجود' أو الشروط الجدلية 
لحقبة من حقب التاريخ. وهكذا فالفن الأوروبي ليس ظاهرة معزولة عن 
مجمرع الثقافة الغربية المعاصرة» إذ يوجد ترابط عضوي بين مختلف 
الثورات التي تتم في كل ميادين المعرفة . 

في مقال حول المن اف يعتبر إريخ نيومن طل80 أنه 
في زمن معين يُدفع كل المبدعين نحو وجهة واحدة مطبوعين بروح واحدة» 
فييدون وكأنهم يستجيبون للنداء نفسه وإن كانوا يخضعون لنوازع مجهولة. 
هذا ال يا يسميه نيومن 3 0 272611 ذاك الذي 


يلزمنا بأن نستنتج على غرار نيومن 0 ما يتبلور في الفلسفة والشعر والرسم 
والموسيقى؛ وكذلك العلم والسياسة» ويفرض نفسه أيضاً على الأفراد 
(1 2 12-7 .صصص ,1951 لاأعتقنات بطعتاط عطه[ ومصوع8 م[ .اأء2 4اها أكتصتكر ممفصسدءلة طعمعر 
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المبدعين الكُثر الذين يتركون بصماتهم على روح العصرء عابر للأفراد 
والأشخاص وغيرُ واع».”*'' هذه القوة العابرة للفردية تمثل إن جاز القول 
«المحل» الذي تنبع منه حقيقة عصر ما. وأما أن هذا «المحل»» بصفته حقيقة 
عابرة للفردية» قد تغير عبر التاريخ» وأنه بموازاة تغيره وقعت كذلك في 
الفكر والفلسفة تغيرات نوعية مناظرة» فهذا ما يمكن استخلاصه بشكل 
واضح من الدراسة التطوّرية لتاريخ الفكر. ويضيف نيومن بأن الواقعية» التي 
برزت في الرسم في عصر النهضة وسيطرت على الفن الأوروبي لعدة قرون» 
كانت تملك دلالة تتجاوز اعتبارات هذا النوع من الفن من قبل حركية الوجه 
والمنظور وقابلية التشكل والألوان. إن فن عصر النهضة لم يتخل صدفة عن 
الرمزية الوسيطية ليصور العالم الموضوعي الخارجي». بل ما حصل - وهذه 
ظاهرة حاسمة - كان ظهور النمط البدئي الأرضي 1 - ةن :201501 
بالتعارض مع النمط البدئي السماوي الذي سيطر طوال العصر الوسيط. 
وبعبارة أخرى» فإن هذه الواقعية كانت التعبير الرمزي عن ثورة حدثت في 
بنية النمط البدئي للاشعور. ومثلما وجدت في الفلسفة علاقة بين تنبيل المادة 
وتعاظم الأهمية التي اكتسبها الحس والجسد والغرائز الطبيعية لدى الإنسان» 
حلت طريقة تجريبية موضوعية محل الأصنام الذهنية للذاكرة القبلية. 
وبالمثل» فإن الرسم الهولندي لا يختزل في مجرد تمثل للعالم الخارجي 
الطبيعي» بل كان قبل كل شيء تمجيداً لهذا العالم بصفته مقابلاً للعالم 
الآخرء أو كذلك: «اكتشافاً لقداسة هذا العالم باعتباره جمالا وحيوية» 
وتمجيداً للحياة في هذا العالم المادي» وللإنسان الأرضي» في مقابل تمجيد 
السماء التي كانت لا تزال تعتبر إلى ذلك الحين العالم الحقيقي».”'") 
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إن هذا الصراعء كما يقول نيومن» يتبدى بكل وضوح في أعمال 
جيروم بوش 805058 1650216: «فقد تعلق عن وعي بالمعايير الوسيطية 
القديمة» ولكن بفضل ريشته تغير العالم و«استبلس» واتَعَؤْنص» وصار الكل 
غواية. وفي خضم اليأس الهذائي لوعيه الزهدي الوسيطي» عايش من حواليه 
إعادة إحياء النمط البدئي الأرضي الذي يشع بشكل شيطاني في كل 
الألوان».'''' لقد تربّع الشيطانء في شكل بومة» منذ البداية في قلب عملية 
الخلق» محولاً بذلك الأرض إلى جنة أرضية. وفي سعيه إلى تصوير هذا 
العالم عامراً بالشياطين تحت قناع ألوان دافئة مغرية» عمل بوش على أن 
5 00 : : 5 ( 
١تنتتصر‏ الأرض في النهاية على نمطها البدئي الوسيطي».!"" 


إن تأثيرات ظهور هذا النمط الجديدء الذي أصبح أحد مكونات 
الدستور الثقافى الجديد» قد امتدت الى حدود الثورة الفرنسية والمادية 
الفلسفية.. ولك هذا النمظ يحلل في النفين ليترك المكان لتخطي الشنيطان 
والأم الغاوية اللذين يشكلان مرحلة تحلل تام طرأت في الأزمنة الحديثة» أي 
سيادة السواد 21876040 12 والظلمات والهيولى الأولية 08نةهم 216212 15. وإذا 
كان النمط البدئى الأرضى قد صمد طوال قرون فى الدساتير الثقافية السائدة» 
فإن عملية رن الأشكال الخارجية قد بدأت ا الانطباعيين» لأن هذا 
التغيير كما يقول نيومن «بدأ انطلاقاً من العالم الخارجي الذي أضاع تدريجياً 
ماهيته كموضوع».”" فقد حل الرمز النفسي محل الحقيقة الخارجية» 
وصرنا نعايش نوعاً من المشاركة الصوفية الجديدة التي ذابت بواسطتها أنا 
الفرد في بحر من اللاشعور. ومن دستويفسكي إلى بروست 22056 وكافكا 
6 وجويس مزه نشهد تحللا متزايداً في الأسلوب وفي التركيب وفي 
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الشخصية الإنسانية. إن شخوص دستويفسكي ليسوا «أفراداً ماديين»» ولكنهم 
خلجات نفسية؛ إنهم لا يمتّلون إنسانا أوحد». ولكن القوة الإلهية للعالم 
الدا ا +20 وذئب السهوب لهرمان هس 116556 7116221322 ليس دنا وتان 
فنقطء 5١‏ شتات أرواح متناثرة . 

إن الذي سيسودء إذأء هو سديم 08808 من الأشكال وقوى اللاشعور 
والظلمات» أي عالم تنوب فيه التجلياتُ النفسية مناب واقع العالم 
الموضوعيء ويحل فيه تفدّتُ كل ما كان يعتبر خيراً حتى الآن محل ما كان 
يعتبر واقعياً. إن النشاز (حسب توماس مان في الدكتور فاوست) يصبح معبراً 
عن كل ما هو سام ومهيب وورع... في حين أن التناغم والتناسق يصبحان 
رمزاً للجحيم والتافه والمبتذل.””" لقد وقع التخلي عن الجميل لحساب 
الحقيقي أي القبيح .'' '' والخاصية النشازية لا تمرر فقط محتواها السلبي إلى 
وعيناء ولكنها تنقل معها أيضاً تفسخاً شاملاً للأشكال» فتضمحل وحدة 
الزمن والعمل والمكان والطبع وتشكيلية الفردء ونلحظ بزوغ المظهر الآخر 
للأشياء 56116 4656هة عذك أي نمطي الشيطان والآم الغاوية. 

هذا السديم يترجم في الرسم المعاصر بواسطة خليط من الحقائق 
النفسية ومن الأشكال المتحللة للمادة: مكعبات ودوائر وبقع من الألوان 
وأجزاء متنائرة من الجسم البشري وآثار ذكريات» كل هذا يتحد في الكتلة 
الشائهة لعالم مشتت تنوب فيه الحركية مناب التركيب» وتحل فيه فاعلية 
الشكل والألوان محل وهم الواقع الخارجي» وما هو عديم الشكل محل ما 
هو متواضع عليه» وتعوض فيه الهاوية وقلقٌ الروح الأساس الذي تقوم عليه 
رفاهية الحياة اليومية.”" «يتأبلس الناس وتتأنسن الأشياء ويتحلل الوجه إلى 
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أشكال وألواث» وقظن بقعة من الآلوان بعين ادي 0 


كل. الأشياء تتحرك تارة في عالم الجزئيات المبتذلة» وتارة في هاوية 
الألم الكوني» وتارة ثالثة في التحولات الصوفية للألوان. وإذا نحن خلطنا 
كل هذه النثارات السديمية بما هو معقولء» فألا نصل إلى تمثل الحياة كما 
هي في الواقم؟.'* إن الجحيم لم يعد إمكانية بعيدة ومفهوماً غريباًء بل 
نحن غارقون فيه. فنحن جميعاً نخضع بهذا القدر أو ذاك» عن وعي أو عن 
غير وعي» لقوانين التحول التي تسوقنا إلى الجحيم لنتجاوزء بفضل هذا 
الجحيم ذاتهء سلطانه علينا.”'" 


وهكذاء فإن كل فوضى الفن الحديث تكرر تلك الرمزية العتيقة 
للإنسانية التي كانت توصف قديماً «بالنزول إلى الجحيم». ومثلما كان 
البدائيون يعيشون في عالم هيمنة الروح» فإن الفن المعاصر يبدو وكأنه يعود 
إلى المرحلة الأوّلية للتعازيم والتعاويذ."'" ولهذا يعيش الفن الحديث كما 
يقول نيومن بين السديم والنمط البدئي 4 لصن 5م20قط© سعطءكتسي 77" 
أي في مرحلة البين بين. ومثلما تفضي العدمية في المجال الفكري». 
وبواسطة جدلية النفي المزدوج» إلى مرحلة البين بين» التي هي نهاية شيء 
وبزوغ وشيك لحقيقة جديدة» نبقى كذلك في ميدان الفن معلقين بين السديم 
- أي الانحلال الكامل الموسوم بالنشاز والتنافر والسواد والشيطان والأم 
الغاوية - وبين بزوغ بنية نمطية بدئية جديدة قادرة على إدماج الفن في 
دساتير ثقافية جديدة. 
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إن من الغريب أن يتوصل مفكرون مختلفون كل الاختلاف» وبطرق 
مختلفة (علم نفس الأعماق» الفلسفة)» إلى النتيجة نفسهاء أي إلى تلك 
المرحلة التي تبقى معلقة بين عالم ينهار وعالم يفترض فيه أن ينبئق من 
أنقاضه. وهذا ما يفسر لماذا يعتبر رسامون من أمثال سيزان عصصددء0 
وفان غوغ وكليْ 516 وبيكاسو 2103550 أفراداً مدعويين إلى إعادة خلق 
العالم بشكل فردي انطلاقاً من قوى السديم المظلمة للخواء. إن مهمة الفنان 
الحديث تصبح صراعاً مع الشيطان وفتحاً بروميثياً. وفي عالم محروم من 
الصور والرموزء ومختزل في قوى اللاشعورء فإن على الفنان أن يعيد تنظيم 
عالم أقصيت منه البنى والدساتير الثقافية. وبهذا المعنى يصبح الفنان المعبر 
عن الحقيقة اللامعبر عنها لحقبة ما: «كلما تجسد اللاشعور في المعيش 
واتصل بروح العصرء كما يلاحظ يونغ 8<نالء تولدت عن ذلك حركة خلاقة 
تهم عصراً بأكمله. وعندئذ يشكل هذا العمل في معناه الأعمق رسالة موجهة 
إلى كل المعاصرين».”"" إن اللاشعور الجمعي يمكنه أن يحقق هذا التقاص 
بواسطة «شاعر أو صاحب رؤى يعبر عن اللامعبّر عنه لعصر ماء ويترجم 
بالصورة والفعل عما تنتظره الرغبات اللامفهومة للجميع» سواء أكانت خيرا 
أم شرأء وهذا من أجل خلاص عصر أو خرابه». 4" 

كذ لهذ الشدكاك. ميفاة ند ناننة الخرس اننال الأتينان اشر 
بالثقافات القديمة» فيتمكن من الاستيعاب المتزامن» والموفق بقدر أو بآخرء 
لكل ثقافات الإنسانية التي تنصهر في تجربته الداخلية. 

إن «الشافي الأفريقي والشاماني السيبيري يكتسبان في نظرنا نفس قيمة 
موسى وبوذاء كما أن جدارية أزتيكية تستطيع أن تحتل مكانها بجانب منظر 
طبيعي صيني» أو منحوتة مصرية والأوبانيشاد بجانب التوراة وكتاب 
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«التحولات (أ. شينغ هدنت0 .7.2)1*" ومثلما نشهد في الفن بزوغ فضاء 
ذي بعدين للفسيفساء (وهذا ما يسمحء حسب ماك لوهان «قطندة 230, 
بتَدَاع تلقائي لكل الحواس إلى درجة أن الإنسان المعاصر يعود تحت تأثير 
الإكترونيات إلى طوره القَبَليء منغمساً في محيط من المعلومات المتزامنة)» 
فإن امتدادات كل الحواس ورنينها البنيوي المتداخل تخلق مجالاً أوحد 
لتجربة تسمح لها بالتحول إلى «وعي جماعي»." " كل هذه الانقلابات» 
سواء في معنى الاندماج الجماعي لثقافات الإنسانية أو في معنى تفرّد 
10 الفئانين الذين يجعلون منها تجرية داخلية على حساب حياة 
مهنية كثيراً ما تكون رديفة لعذابات الجلجلة» تكون نتيجتها ظهور تجلّ جديد 
للمقدس» كما يقول نيومن» وإعادة تشكل الكلية النفسية للإنسان حول مركز 
غامض هو «الماندالا» 2850318. إن البنية الأولية للفن الحديث تنتشر»ء 
بكل تنوعاتهاء حول مركز لامرئي يتضمّن (انظر: الباب 1 - ف 1) 
- «بصفته سديماً وظلمات» وبصفته إلهياً ومتحولاً - أفولاً جديداً للعالم» 
ولكنه يتضمن أيضاً عالماً جديداً».”"" إن الفن الحديث يبقى في مكان ما 
بين السديم والنمط البدئي. 


ولكن ما حال الفن في بلداننا؟ هل خضع لمسيرة التفكك نفسها؟ إن 
روح العصر قد فرضت عليناء ما في ذلك شكء كما فرض علينا التواشج 
الشكلي الذي تحدث عنه شبنغلر 628[165م5. ورغم ذلك بقي فن الشرقئ 
تقليدياً إلى وقت غير بعيد» ونعني بالفن التقليدي ديمومة ذاكرة تحفظ بنى 
الفكر التي تشكل في مجموعها ما نسميه «الدساتير الثقافية». فالنماذج 
والأشكال تتكرر فيه ضمن أحادية نمط رؤية لا تتجدد في مظاهرها الخارجية 
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ولكن في نسغها العميق» وذلك أن الفنانين الذين يعيدون طوال قرون إنتاج 
الصور والنماذج نفسهاء يثرونها بكل تجربتهم الروحية المعيشية. إن الأمر لا 
يتعلق بالابتكار بقدر ما يتعلق بالوفاء «للذاكرة»» وهذا الوفاء يترجم بذوبان 
الفردية فى كلّ يتجاوزهاء وذلك ما يفسر حجاب الغفلية الذي يكسو الأعمال 
الفتنة الأسوية التظيعة : #زيسير أيقنا قية مهرية الإنساة الروضية قلا أحد 
ينهل من الذاكرة غير الذين يحتفون بها. ولا يستطيع الاحتفاء بالذاكرة إلا 
الذين يزيلون الأحجبة. وإزالة الأحجبة تعني الانفتاح على الغيب» وكل 
انفتاح يعني انبجاس عالم هو أيضا ذاك الذي يحمله الفنان في داخله. وإن 
انفتاح العالم يطابق الرؤية التي يحملها الفنان عن الحقيقة. وهذه الأخيرة لا 
تتجلى كشيء معين» دائرة مثلاً أو مكعباً أو عذاب عالم تحجر بفعل الزيف 
الإنساني» ولكن كقبة زرقاء تشع على تخوم الصحراء وكفراغ فائق الوصف 
في المنظر الطبيعي الصيني» وكزهرة ذهبية تنفتح فوق المياه الأولية» 
وكابتسامة غامضةء على شفتى بوذا زاتفا 8000158618998. وبهذا الشكل 
تلعيث النفية التخيلية للأشكال الظاهرانية 0066685]65 دوراً كبيراً فى الفن 
قاد ْ 
ولكن مدل أن انهارت الدساتير الثقافية»: ودفنت القباب الؤّرق تحث 
رمل الصحراءء وجفت الابتسامات فوق شفاه تماثيل بوذاء هل بقي للشرق 
فن خليق بإبداعات ماضيه؟ لا شك أنه قد صمدت بعض الفنون هنا وهناك 
ولم يضع كل شيءء إلا أن كنوز الفن التقليدي استبعدت إلى المؤخرة. إن 
فنانينا يرغبون هم كذلك في لعب دور برومثيوس وترويض شيطان الغواية» 
ولكن هل يملكون في ماضيهم ذلك التفتت الطويل الأمد للقيم وتلك العدمية 
وسديمية الأشكال المحطمة وتلك الاغترابات والاستلابات التي ليست فقط 
مفاهيم جوفاء ومجردة» ولكنها تشكل الشروط الملموسة لحياة مختزلة إلى 
عراء عدمها؟ هل هيأوا الميكانيكا الكوانتية؟ هل بسطوا روح المادة؟ هل 
جعلوا الطبيعة موضوعية في شكل دوائر ومكعبات ؟ لا. كيف سيكون إذاً 
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هذا الفن الذي لا يتمتع لا بذاكرة التقليد ولا بالدينامية الهادمة لإرادة القوة؟ 
إله تيكوة مئز تبقية:تجلنات العقل قن مرخلة الببن :قن إند ل يعون لا 
محفوزا بيجتو «قان خوغ» الرات» .ولا بالاطيعتان المخرى لمتسميقا 
القدامى. إنه سيقلد إِما أشكال الماضي من دون الغوص إلى 2 المي 
تحركهاء وإمّا الأشكال الطليعية لفن عجز عن ولوج روحه. 


ولنتحدث عن الهندسة المعمارية. فتلك التي رأيناها تظهر في بلدنا 
ليست غربية ولا هي شرقية. إنها تدنيس للفضاء الوظيفي للفن الحديث». 
وللفضاء العضوي للعقل التقليدي. وهكذا فالفارسى كان قديماً يعتبر منزله 
بمثابة مكان منغلق على نفسه انغلاق صَدَفَةٍ لؤلؤء أو بمثابة مُمْتَكَفٍ أو ملجأ 
للتأمل» وقد حرص دوماً على فصل الفضاء الخارجى عن الفضاء الداخلى 
بأروقة تقوم مقام المصفاة. إن الولوج إلى المنازل الإيرانية التقليدية كان 
بمثابة تدرب على كيفية دخول الفضاءات الداخلية والنفاذ إلى المركز. 
والحال أن المنازل المسماة «حديثة» بعيدة غاية البعد عن أن تحمي تلك 
الفضاءات الخاصة العابقة بالأسرار وبالحياء والحرمة» التي لها موقع خاص 
معها الفضاء الداخلي بمثابة استطالة مشوهة للفضاء الخارجي. وإن من 
الواضح أن انفجار الفضاء الذهني قد أضر أولاً بما كان جوهرياً في روح هذا 
البلد. أعني رؤيته للمكان. فهذا المكان «كان المحل الذي تتجلى فيه ' 
الذاكرة. لأنه بالإضافة إلى أن هذا المكان كان يخلق في مجال عالم الفن 
ااوسيطا» يتناسق وطرقنا في الرؤية والإحساسء» متناغما بذلك مع الحاللات 
العاطفية لتصرفاتناء فإنه كان يتيح لنا كذلك أن نتمتع «بعالم» يلتقي فيه فضاء 
القلب (هواى دل) الذي يحدثنا عنه حافظ الشيرازي بإقليم الوجودء ويجد 
فيه الخيال مجالاً طبيعياً للانطلاق. وهكذاء وبفضل هذا الفضاءء أقيم رابط 
عضوي من ناحية مع عالم المثال لدى الحكماء والصوفيين» وربما مع 
«الإقليم الثامن» (جابلقا - هراقلاي). ومن ناحية أخرى شكل هذا الفضاء 
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مجلى للروح فاتحاً المجال بواسطة التأويل لأنماط أخرى للحضور في 
العالم. لقد أعاد الفن فضائياً إنتاج ما كان يشكل في مستوى عالم المثال 
طوبوغرافيا الوجود نفسها. وبعبارة أخرى» أنتج هذا الفضاء في عالم الفكر 
«علم التطابقات الملائكي وعكس صداها في عديد الفنون» سواء في مجال 
فن المنمنمات والسجادات والمنحوتات الجبسية» أو فى الحدائق الفارسية 
اك الناه المخلق عرف السازل: لتقي :معدا :بذك واد النساء لديم 
لتلك الصَّدَفَةٍ اللؤلؤية التي أسلفنا الحديث عنها. ْ 


لقد أضاع انفجار هذا الفضاء الرابط الذي يصله بالعالم العضوي» أي 
بتلك الحديقة - الجنة التى كنا مستودعين عليها والتى كانت تعكس عالمنا 
الخاص . أما الآنء فإن «محل» فتنا لا ينبع من هذا العالم المثالي الظاهراني 
الخاص بالفن التقليدي. ولكوننا لم نعش من الداخل تحلل الأشكال 
وسديمية السوادء فإننا لا نجد أنفسنا أيضا بين السديم والنمط البدئي» ولكن 
في مكان ما بين «محل» هو في طور التفتت (إذ لم يصل إلى غايته) ومحل 
آخر لم ينبئق بعد في مستوى وعينا. وبعبارة أخرى» نحن نوجد في «لا 
مكان» هو بمثابة كاريكاتور لليوطوبيا 16م1][0: إنه اللامحل في عالم 
المثال. ونتيجة لكل ذلكء فإن شعراءنا ليسوا حافظ الشيرازي ولا ريلكه 
انظ ولا إليوت 11106» وإن رسامينا ليسوا بهزاد 865280 ولا ماتيس 
1556 ولا بيكاسو 281035850» وإن مفكرينا ليسوا السهروردي ولا الملا 
صدر الدين الشيرازي ولا نيتشه عطاء5اء2/1 ولا هيدغر 116068865 . ولكنهم 
شعراء ومفكرو وفنانو مرحلة البين بين. 
حكيم بالمعكوس 

إن فكرة الحكيم بالمعكوس مرتبطة - مثلها مثل مفاهيم فكر بلا 
موضوع وفن بلا محل - بمرحلة البين بين حيث تبرز نمطية جديدة للونسان 
تبدو قلقة وفي «غير جلدها» بسبب تموضعها في نقطة تشابك نمطين من 
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الناس يمثلان مستويين مختلفين من الوعي . ومن دون شكء. فإن دراسة هذا 
المفهوم الجديد للإنسان». وكذلك التصرفات الغريبة التي تميزه؛ تستحق في 
حد ذاتها بحثاً نفسياً واجتماعياً يربطه بالمفاهيم الثقافية التي ينحدر منهاء لأن 
أشكال التغرّب المتحولة لا يمكنها إلا أن تؤثر في طريقة إدراكه وطريقة 
حضوره في العالم. 

ولكن كيف يبدو هذا الإنسان الغريب؟ هل هو المعادلٌ للبرجوازي أم 
للبرجوازي الصغير كما يريده الماركسيون؟ بالتأكيد لاء لأن البرجوازية ظاهرة 
أصيلة لها قيمها وأخلاقياتها السلوكية المتمحورة حول قداسة العمل والضمير 
المهني وسموٌ الواجب مثلما يذكرنا ماكس فيبر 7865867 343 بذلك. هل هو 
البروليتاري؟ أيضاً لاء ففكرة البروليتاريا تطوّرت كثيراً في المجتمعات 
الصناعية. وخلافاً لتوقعات ماركس يبدو أن البروليتاري لم يعد أميناً على 
تلك الرسالة الأخروية التى حمّله إِيَاها المفكر الألمانى. إنه يبدو حالياً أكثر 
اهتماماً بالمنافع الاجفياعة منه بالإطاحة الكلية بالنظام القائم. ومن ناحية 
أخرى» فإن الوعي الطبقي - ولا نقول الوعي بالنظام”" - هو ظاهرة 
جديدة فى هذه المجتمعات حيث الآخلاق الدينية لها كلمتها المسموعة. فهل 
ف اإذا المؤفن النسيط؟ يذل هر التتكي ارقي 5 مل هن الإنيان الكامل 
الذي ازدهت به قديماً هذه الحضارات؟ كلا! ولكن من هو إذأًء مادام أنه لا 
بد أن يكون شيئأ ما؟ . 

في هذا المسحري العا اتن ده الطوع :إلى ملق لين بن نينا 
دام أن هذا الإنسان يبقى في مفترق مستويات وعي متعارضة» فهو يظل 
«شرقياً» في سلوكه العاطفي الذي يحدّد من عديد الوجوه علاقاته بأقرانه في 
مجال أخلاقيات الفروسية التي يتحلى بها في بعض المناسبات» وخاصة في 


[قكوفق للتمييز بين هذين المفهومين نحيل القارئ على تحاليل جول مونرو: 
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مجال البنية الانفعالية لسلوكه النفسى حيث يظل الود والإحساس بالآخر من 
سماته الظاهرة. ولكن بعد انتهاكه لهذا السياق الثقافى وانغماسه فى دوامة 
العظالاية الاحقيافةء ثراة ينضي الحميدب الاعسافي < لها يي 
المواكب لروح العصرء فيلجأ إلى مفهوم صراع الطبقات في كل عملية 
تقويم» حتى وإن ألبس هذا المفهوم الشكل الديني لمفهوم «المستضعفين». 
ويُؤقَيِم التاريخ في شكل قوة دينية بعد أن يموضعه في قلب «الشهادة!. 
ويّقبّل أخيراً التقنية وسيلة للهيمنة والقهرء وربما يستخدمها ويطبقهاء من دون 
أن يبدل أيّ جهد في فهم ما يشكل جوهر التقنية نفسها. وبالتالي» فإن هذا 
الإنسان الجديد مطالب بأن «يجمع في تركيب مستحيل بين التزهد والميل 
إلى الربح» بين العزوف والرغبة في الهيمنة» بين طلب الخلاص والسعي إلى 
السبق والتجلية» وفي أيامنا هذه بين هذا السعي وبين تثوير العالم بفضل 
حماسة 'المكحرت الحديك: 


ولهذا السبب فهو يمثل ميدان صراع بين قوى متناقضة تكون أشد 
إرهاقاً بقدر بقاء الأسباب المتناقضة التي تحركها لاواعية. وبالتأكيد يمكننا 
رطلاق الحك تقنيه على الإتسان الخري اللاى رجقاتن "قحابيةه الور لحك 
بدائل نابعة من التقدم وتزايد المقدرة الشرائية والتوزيع الأفضل للثروات 
ونظام الضمان الاجتماعي. ورغم ذلك يظل الفرق بينهما جوهرياً لأن هذا 
الإنسان الشرقي» إضافة إلى كونه مثقلا بالتعاسة نفسها ومفتونا بالمغريات 
نفسهاء فإنه ميات بنداءات أخرى» تلك التي احتفظت في سياقه الثقافي 
بإغراءات لا تقاوم. إنه ينتمي» انفعالياً» إلى عالم آخر غني لاسن 
الإنسانية» سواء في مجال علاقته بالآخرين أو في مجال الطقوس الشعائرية» 
حيث يتعاطف مع إخوانه في الدين» أو في مجال الأخلاق والعادات التي 
يبئها فيه هذا العالم العاطفي» باعتبار أن المقدس المثير للعواطف له في هذه 
المجتمعات نبرات أعمق تأثيراً من الشكل المعلمن والمنظم لأديان يوم الأحد 
التي نشاهدها في الغرب. ولكن هذا لا يمنع أنه بالإضافة إلى هذه الحياة 
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الشعورية الكثيفة ينغمس أيضاً في شبكة من العلاقات الكوكبية» وأن وسائل 
الإعلام وكل المخترعات لقي هي في متناوله. وأن الأفكار الرائجة 
تتسرّب إلى فكره وتتجذر في ذهنه وتغيّر نظامه الأخلاقي وتحرف نظرته 
وتعمل على أن ينظر إلى عالمه الخاص والعالم المحيط به بنظرة تختلف عن 
نظرة مواطنه لمائة سنة خلت. 

ومن هنا كان موقفه المزدوج تجاه التقدم والعلم: فهو موقف يتأرجح 
بين الإعجاب الذي يشل والعدوانية التي تنفي. فبين هذه النظرة الجديدة 
وبين النظرة الصافية التي كان ينظر بها حر لماثة سنة خلت اندس شيء ماء 
وتدخل عنصر جديد يتمئّل في تفئّت البنى العضوية «لعالم» كان بقي» ورغم 
الانخرام» سليماً إلى حد ما على مستوى النظام الموضوعي الخارجي. ولكن 
هذه البنى تنهار الآن الواحدة بعد الأخرى. المساجدٌُ التي يشاهدها لم تعد 
تلك القيات الررق» ولكنها فضياءات بهذلوانية اليثاء تشية اللتسشروغاك 
والمرائب. والمنزل الذي يسكنه لم يعد تلك الصدفة اللؤلؤية التي ينفصل 
فيها الفضاء الخارجي عن الداخلي بواسطة نظام المصفاة» بل أمسى فضاء 
مجزأ ممزقاً. والكتب التي يقرأها لم تعد تعكس القيم المتبلورة لثقافة 
متماسكة؛ ولكنها عبارة عن خليط من الأفكار المهلهلة يختلط فيها الكل 
بالكل في فوضى تنبعث منها رائحة كريهة لترجمات رديئة» ولمؤلفات أسيء 
فهمهاء ولأفكار غير مُتمئلة على حقيقتهاء ولرؤى مجرّأة» ولعوالم غير 
مكتملة يعلن فيها كل شيء عن فكر متشظٍ في أسسه بالذات . 

وحتى عندما ينتقل هذا الإنسان إلى الهجوم ويحاول بقفزة يائسة وحانقة 
زعزعة الكون وتغيير مجرى التاريخ» فإنه يغرق في مستنقع الخطابات 
الاجتماعية السياسية البالية والتافهة التى لا ندرك منهاء للأسف. إلا 
الترجيعات الجوفاء . ْ 

في ظل هذا الوضعء فإن ما كان يمثل في البدء الاندفاع العفوي لعقيدة 
دينية حافزة يصبح» حال استعادته» ضرباً من علم نفس الجماهير. وما كان 
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نداءً مؤثراً نابعاً من أعماق الروح يصبح الحنق الهذام لإله الموت 753221405 
الهائج. وما كان منذ البدء تضحية بالنفس وحركة أصيلة للشهادة» يتحول إلى 
انتحار جماعي» هذا لئلا نقول: إلى هذاء عنيف. وباختصار يعيش هذا 
الإنسان». أحب ذلك أم كرهء في عالم ذي مرايا مهشمة» عالم تتبلور فيه 
الأشكال في الدساتير الثقافية التي لم تعد مطابقة للقوى الإلهية التي تسكنهاء 
ولم يتطور فيه الشكل والمحتوى بشكل متواز» فانهدم عالمه الخارجي بسرعة 
كيو من انهدام الصور - المعتقدات التي كانت تسكن روحه وتغذي حياته 
إلى درجة أنها انحرفت بمجرد أن عكستها «المرايا المهشمة» التى حلت محل 
المقدسات القديمة» وذلك بانفصالها عن الروح» ومطالبتها بالهالة السحرية 
التي تحتاجها لتشكيل عالم جديد. 

وينتج عن ذلك تفاوت ليس فقط أفقياً بالمعنى التاريخي» باعتبار أن 
هذه المجتمعات - من وجوه عدة - تبقى في داخلها في مرحلة ما قبل 
عبار ة ولك صكودي انف بعتن عو نابت اننظ للشكل الذي 
يعكسهاء أي المحتوى العاطفي للدين ولغة الطقوس وحماسة النفوس 
الإلهية : الجموع الهندية الطوفانية التي تحضر في بيناراس 8623585 المسار 
المتزامن للموت والحياة» والتجرد والحكمة المتلازمي الحضور في طقوس 
«الساماسارا»؛ وكذلك جموع المسلمين السكرى بنشوة الوجد والفانية لنفسها 
في الشهادة. وباختصار» إن هذا المحتوى العاطفي لا يمكنه أن يتجسّد في 
شكله الأصلي؛ إلا إذا بقيت الدساتير الثقافية القادرة على توجيهه سليمة لم 
تمس . أما بانصبابه في بنى أخرى وبارتباطه بآفاق أخرى» فإنه يستحيل 
ويكشف عن الوجه الآخر للأشياء» أي الجانب العاصف من السوادء. لأن 
«قنوات الري» الجديدة غير قادرة على إيقاف هذه السيول المتدفقة التي إذ 
تسيل في مسالك ملتوية تصبح عدوانية وتخلق نفسية جماعية جديدة. على 
المستوى العاطفي تخلق جواً شبيهاً بما عرفته أوروبا في الثلاثينات . 

وحالما تتحطم القشرة الحامية للدساتير الثقافية ينبجس الإنسان الساحر 
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3795 20510 كما ينبجس الجن من القمقم في حكايات ألف ليلة وليلة. 
ذلك أن الشحنة المحرّرة تكون من القوةء والنفسية الدينية والدوافع الانفعالية 
تكون من العنف إلى حد استحالة التلاؤم مع أي سلوك متوازن. فالإنسان لا 
يقتدر على سلوك متوازن إلا إذا جعل قيمه نسبية» وعرف خيبة اللااعتقاد» 
وجعل من إيمانه مسألة ذاتية لا نظاماً اجتماعياً قهرياً. 

ومن دون شك. ما دامت هذه الجماهير باقية على هامش التاريخ , وما 
دامت لا تتبئّى أي خطاب اجتماعي - سياسيء وما دامت الكرما 88228 - 
حتى نضرب مثالاً من الهند - لم تُرَدٌ الى الصراع الطبقي» والساماسارا 
552 لم تدمج في التاريخ ‏ والعزوف 098383 لم يتمخض إلى استلاب 
اجتماعي وديني» فإن خطر الانفجار يبقى تعدا لآن هذه الجماهير تظل 
تاريخياً سلبية وساكنة. وبنبغي ألا يساء فهم مقصدنا: فنحن لا نريد أن نقول 
إن هذه المجتمعات يجب أن تظل ساكنة ومستسلمة لقوى الخمول النائمة. 
ولكن إذا كان من واجب هذه المجتمعات أن تتطور وتشارك في مسيرة 
الإنسانية» فلا يمكنها ذلك إلا بفصل السياقات المتشابكة في مستوى المعرفة 
النقدية» وبالوعي بأن الإسلام ليس هو الديموقراطية» وأن البروليتاري ليس 
هو المستضعف الذي يتحدث عنه الإسلام» وقوانين التاريخ هي غير تلك 
التي تتحكم في البعث». وليست الصلاة رياضة بدنية» وليس الوضوء هو 
الوقاية الصحية. وباختصارء فإنْ السياقين منفصلان» ولا يتم وضع الأشياء 
في مواضعها إلا بخلخلة المفاهيم والهدم الأنطولوجي والمعرفة التاريخية» 
وليس بواسطة الملكة السحرية - التزامنية للصدفة» التى إذا ما رُدّت إلى 
مستوى وإسقاطات الخيال الهذائية» زاوجت بين الأفكار الأشدّ اختلافاً 
وتناقضاً . 

ولكن هذا الإنسان الواقف فى مفترق عالمين» سواء أكان على شاكلة 
المؤمن السلبي أم على شاكلة المناضل الديني العدواني» يمثل في نظرنا 
الصورة المعكوسة للحكيم كما تمثلته الحضارات الآسيوية الكبرى» أي الشان 
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تسو 81 ناه في التراث الكونفوشيوسي » والجيفان ميكتي نأعلنامم - مدنزل 
في التراث الهندي» أو الساموراي في البيشيدو 100ههناطط الياباني . وللتدليل 
على اذللك»> اتكتر نا التتعمقة الجرييه لجنافطا الشترارئ اتتتوكسا :-. العزوينا برندة 
لعب دوراً رئيسياً في الأخلاق المتفارقة للإنسان الحكيم في المأثورات الدينية 
الإيرانية. إن فكرة العربيد كما يتصورها حافظ الشيرازي تلخص السمات 
المركبة والفريدة للفارسي. إنه الرمز الأكثر إيحاء نظراً إلى التباس شخصيته. 
وهو التباس لا يُضِل الغربيين وحدهم» ولكن شعوب الشرق الأخرى أيضاً. 
إن فكرة العربيد تحيل على التجليات المختلفة للمزاج الفارسي: ليونة وقدرة 
على اندماج لا تعني بالضرورة الانتهازية» ولكنها فن توازن و«انكماش» 
الع صرءدس ه166 كما يقول ذلك جيدا كونفوشيوس. ورغم ذلك. لو فصلت 
هذه اللفظة عن معناها الأصلي لأمكن أن تعني الانتهازية. إنها تحيل أيضا 
على معنى الصفاء المتيقُظ وحسن التصرفء والظّرف في الفعل» والأُطف 
الذي يصل إلى حد المجاملة» والإيجاز في اللغة؛ وكل هذه المعاني ليست 
مكراً ولا رياء» ولا تكتّمء ولكن» خارج سياقهاء يمكنها أن نعم كلك 
وربما تنحط إلى معنى الخداع والغش. إن هذه اللفظة تعني كذلك حرية 
داخلية وزهداً أصيلاً في كل ملذات الدنياء ورغبة في خلاص الإنسان الذي 
يظهرء بتخليه عن بهرجه. عارياً في مرآة العالم. ولكن إذا انفصل هذا 
السلوك عن سياقه الأول» يمكن أن يصبح مجوناً وفجوراً بالمعنى الدقيق. 
وقد نجد أيضاً في هذا المفهوم معنى المبالغة» وسلوكاً شاذاً وفاضحاً وقادراً 
على تضليل أصحاب العقل الأكثر اتزاناء» ولاامتثالية نابعة من التعالى والتكبر 
شر واس نايقة برو درك خيوية روي عد إلى اترعة لذ ينكنها أن برع 
اهن ور حت نان الساطة الو ومن رن كجار ‏ اللحدوه الكافية: 
ولكن. خارج سياقه» فإن هذا السلوك يصبح بسهولة امتثالية مضادة وشاغبة» 
وحبا للظهور بالمعنى الذي يعطيه لهذه الكلمة جوزيه اورتيغا إي غاست 1056 
أع0255) 2/7 هع0126 2 أي اللأنبالة 16 5182. وتعني هذه اللفظة بالإضافة 
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الى نما سق سلا إل ادوهي .إلن اللعة المت والمعائن الضعلية الت 
تترجم لدى العربيد الأصيل إلى «مفارقات ملهمة(شطحيات) في خدمة 
«التقية». ولكنهاء بحيادها عن معناهاء تفضى إلى معنى المغالاة» بله 
الكذب. ونجد أخيراً في هذا المفهوم حباً كبيراً للإله كما عبّر عنه كبار 
يتحول إلى تعصبء وإذا ما استبد به الإنسان الساحر القوي يتحول أخيراً إلى 
«اعلم نفس جماهيري). 


إن الصفات الإيجابية لكل أخلاقيات السلوك هذه شبه المستعصية 
على فهم غير الفارسي» باستثناء الصيني إلى حد ماء هي التي نجدها في 
مفهوم العربيد لدى حافظ الشيرازي» كما نجد هذا المفهوم ولو في شكل 
ملطف نوعاً ما لدى مؤلف روض الورد سعدي الشيرازي الذي أعطاه بعدأ 
أكثر عملية. وتبلورت النماذج المختلفة التي يتضمنها هذا المفهوم؛ في 
العبقريات التي أثرت التاريخ الفكري الإيراني» متمثلة في مأثور المجوس في 
إيران ما قبل الإسلام» والاعتدال الحكيم في أخلاقيات سعدي الشيرازي» 
والصفاء الكوني لعمر الخيام» والابتهال الصوفي التهتكي لجلال الدين 
الرومي» والجنئون الإلهي للحسن الصباح. ذلك أن الفارسي قادرء رغم 
بساطته وتواضعه المتصتّع أحياناًء بل رغم خنوعهء على أكثر أنواع الجنون 
غرانة: إن تاريكنا: سهد على ل 


بقول حداكيل” 5 مخرفا. بتفينة 


)1 139-46 .ص .ل .مه ,هق 7 عل مغلة11 عل مامتها عأرأوه7ع1050 هك رضصقعء 558 .2 

(10) حافظ الشيرازي ويلقب بالسان الغيب؛» و«اترجمان الأسرارة من أشهر صوفيّي الإسلام. 
ولد أوائل القرن الثامن الهجري بشيراز وتوفي سنة ١4/ا‏ هجري. اشتهر بديوانه في الغزل 
(الصوفي) المعروف باسم غزليات حافظ الشيرازي وقد نقلها إلى العربية أمين الشواربي 
وصدرت في القاهرة سنة ١916‏ (المترجم). 


"١ 


ما الثورة الدينية؟ 


إننى عاشق» عربيد» ألعب بالنظرات وأعلن عن ذلك فى غير خفاء 
5 ل د 2200 

حتى تعلم بأي الفضائل اتحلى . 5 

إن القاسم المشترك لهذه الفضائل العديدة هو بالتحديد العربيد» أي 
ذلك الذي يملك «الرؤية الكونية» (ديد جهان بين) أو «المتلاعب بنظره» (نظر 
باز). وربما هو الذي يرى العالم يتجلى مثل لعبة تكشف عن نفسها بنفسها. 
ولهذا السبب يكون نظره الرؤيوي لعبة رهانها لعبة الحب: وكل من يرى 
العالم بمثابة لعبة لا يراه أبداً في إطار الرؤية الذاتية للآخرين الذين يظنون 
أنفسهم» بسبب عماهمء مركز العالم» ويجهلون أن الحب الإلهي» بصفته 
لعبة» هو نفسه من يدير دائرة الوجود: 

الجهلاء بأمر العشق حائرون في لعبة نظرتنا 

والعقلاء هم النقطة في دائرة الوجود 

ولكن العشق يعلم أن رؤوسهم تدور داخل تلك الو 0 

من زاوية الحب» فإن فن العربيد هو فن المحب في بحثه عن 
المحبوبة؛ ومن زاوية الأخلاق هو فن الماجن الملهم. الذي يصدم سلوكه 
المشين العقول الحصيفة؛ ومن زاوية «علم النظر» هو فن من يبقى نظره 
متيقظاً تجاه التفتم التلقائى للعبة الحب: ولكن العرييد. بصفته شخصاً متجسداً 
لأخلاق الأصالة يعارض عدم أصالة الرقيب والعاذل والمتزمت والمتعصب» 
وباختصار يعارض كل من يرضى بعماه الذي لا يريه سوى ذاته (خود بينى) . 
هذا التعارض بين صنفين من الناس لعب دوراً كبيراً فى كل الأدب الفارسى : 


طاء القاهرة» 1946 (المترجم). 
(0) المصدر السابق» جزء 20 ص/ا/اا .2 الغزلية رقم لوده 
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«ففي المستوى المرئي لعلم النظر؛ سيصبح الأدب «الرؤية الكونية» للحكيم 
المضادة «للرؤية الذاتية» للمناضل. وفي المستوى الجدلي للحبء فإنه 
سيكون محل الصراع بين جنون الحب وحذر العقل المتبلد. وفي مستوى 
الأخلاق» فإنه سيتمثل في المجابهة بين السمعة الحسنة للواعظ والفسق 
الفاضح للماجن الملهم. وأخيراً في المستوى الديني سيتمثل في الصراع 
الدائر بين أهل الطريقة وأهل الشريعة.7*) 

إن العربيد يمكنه التصرف بطرق مختلفة: فإما أن يلجأ إلى التقية فلا 
يُظهر أبداً حقيقته» وإما أن يختار على العكس من ذلك الفضيحة ويصدم 
الناس الطيبين بسوء سلوكه الذائع الصيت» وإما أن يتجاوز كل ذلك فيفشي 
الحقائق الباطنية شأن الحلاج أو يعلن البعث شأن الحسن الصباح . 

إن نتيجة الطريقة الأولى هي نوع من التصرف المرن» هي فن التوازن. 
ونتيجة الطريقة الثانية هي الفضيحة. أما نتيجة الثالثة فهي نوع من 
المسيحانية. ولكن الفواصل بين هذه الطرق ليست بينة تماماء لأن العربيد» 
الذي هو قبل كل شيء الإنسان المتحررء «يتحلى بعديد الفضائل» ويمكنه 
التصرف وفق 2 اللحظة» لأنه داخلياً طاهر ومتحرر من أي «لون من 
ألوان الارتباط». ولكن المظاهر السلبية لأخلاق السلوك العجيبة هذه تنكشف 
عندما يحيد العربيد عن سياقه الأصلي فيصبح إما انتهازياً وإما متعصباً. 
وبالفعل كيف نتصور عربيدا ليس محباء ولا «متلاعبا بالنظراء ولا حكيما 
متزهّداء ولا مهيّأ لفعل بعث الحقائق الباطنية؟ إن صورة العربيد الدجّال تبرز 
عند ذلك» وتصبح السمات المتفارقة التي تتأتى من لعبة نظره اللامبالية 
متناقضات فكر متشظء وعندئظٍ ينقلب ما كان تقية إلى تصنّع وكذب» وربما 
إلى رياء وإنفاق. وما كان تهوراً سلوكياً فاضحاً يتجاوز الخير والشرٌ يصبح 
تعصّباً وعنفاً. وما كان غموضاً مباطناً للعجيب يغدو تشوّشاً ذهنياً. وما كان 


ع2 .ص ,أله .02 ,001212 أكالا ء11[م0 102027 هط ,صووء زقط5 .12 


ا 


ما الثورة الدينية؟ 


مفارقات ملهمة لدى الحكيم يتحول إما إلى أفكار خارجة عن السياق وإما 
إلى شعارات عدوانية في خطابات المناضلين الدينيين. عندئذ يظهر بكل 
وضوح عربيد ممسوخء» هو ما يطلق عليه بالفارسية اللفظ التحقيري: «مرد 
رند» (الانتهازي الشاطر) الذي هو الصورة المعكوسة لما كان يمثل في 
المأثورات الصوفية الإيرانية التجسيد الأعلى للحكمة. 

ويستنتج حافظ بنفسه: 

يا ليتهم يفتحون أبواب الحانات من جديد 

فيحلّون بذلك العقد عن أمورنا التي تكبّلنا 

وإن أقفلوها إرضاء للزاهد القصير النظر 

كن صبوراء فبفضل عشق الإله» ستفتح من جديد 

فبفضل صفاء قلوب المعربدين الذين يتناولون الصبوح 

ما أكثر الأبواب المقفلة التي ستفتح بمفتاح الصلوات 

ولقد أقفلوا باب الحانات فلا ترضّ بذلك. . . يا إلهي 


لأنهم يفتحون بذلك باب النفاق والرياء 450 


سلوك عبثي 

عندما عالجنا موضوع العدمية قلنا إن المرحلة الأخيرة لهذه الحركة قد 
أفضت إلى مرحلة البين بين طع6067-520. إي إلى العبثية. (إن الإنسان 
الحديث لا يهتم بإله المسيح ولا بآلهة الفلاسفة... لا يوجد لديه خير ولا 
شر ولا مسؤولية ولا ذنب؛ ولذلك فهو ليس أخلاقياً ولا لا أخلاقياً. ولا 
متشائماً ولا متفائلاًء الخ...2 إنه يعيش في مصب نفيين: النفي اللأرضي 
والنفي السماوي. وربما تكون العبثية» بصفتها صدى مقلوباً للقلق 


22 غزليات حافظ. . .2 جزء 2١‏ ص ١‏ غزلية رقم 1١1178‏ (المترجم) . 
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الميتافيزيقي» ومنظوراً إليها من جانبها الوجودي» هي الانعكاس البامت 
لذلك الاندفاع 8ناطدن؟ الذي كان يتمثل سابقا في الأديان العالمية الكبرى 
في صورة تجلّ للمقدّس؟ وربما لم تكن صورة الغريب التي لازمت الأدب 
الحديث بحساسيتها المريضة (هاري هالر 1121165 118129 - ذئب السهوب - 
مالت لوريدز بريغ ع8 505ناهآ 242116؛ مولوي 2401109. . . إلخ) سوى 
الصورة المعكوسة للحاج القديم الذي كان إحساسه بالغربة - وهو نداء كل 
من يعنّ إلى الإله بحثاً عن الأسرار - في عالم مدنس يتّخذء في عالم 
منزوعة عنه صفته القدسية» شكل استلاب مرضي» استلاب يمكن أن يفضي 
إما إلى الانتحار (لا يوجد سوى مشكل فلسفى واحد جاد): إنه الانتحار كما 
يقول كامو كنانتة©: وإما إلى الجنونء وإما إلى الإرهاب» وإما إلى الكلبيّة 
عسوتهصو؛ وإما أيضاً إلى قفزة التجاوز لدى كبار المفكرين المعاصرين أمثال 
هيدغر ويسبرز 13580655 وتليش 1911108. وبينما تعد غربة الحاج كما يقول 
جلال الدين الرومي حنين القصبة (الروح المتفرّدة) وقد انفصلت عن سرير 
اتحادها ورغبت فى العودة إلى تربتها الأولى» فإن الغريب المستلب لا يجد 
في المقابل أي 5-75 اللهم إلا نفي قيمة ذاته. 

ولكن بلوغ صحو الفكر المرضي لكافكا أو ريلكه يتطلب وعياً لا 
يمكنه أن يجد منبعه إلا في التجربة المعيشة للعالم ذي المرايا المهشمةء 
وهي تجربة تبقى بعيدة عن متناولنا كل البعد. والمثال الأجود لهذه الحساسية 
المرضية هو بطل ريلكه (مالت لوريدز بريغ) الجالس في غرفته بالطابق 
الخامس بباريس : 

لإنه يفكر: أيجوز أننا لم نر ولم نعرف ولم نقل بعد شيئاً عن الحياة؟ 
أيجوز أننا احتجنا إلى ملايين السنوات لنلاحظ ونفكر ونكتب» وأننا تركنا 
هذه الملايين من السنين تمر كلحظة استراحة نأكل فيها كعكتنا وتفاحة؟ 

نعم» يجوز ذلك. 

أيجوز أن نبقى بعدء برغم الاختراعات والتقدم ورغم الثقافة والدين 


ا 


ما الثورة الدينية؟ 


ومعرفة الكونء على سطح الحياة؟ أيجوز أن نكون قد غطينا هذا السطح - 
ولقد كان. فى كل الحالات» شيئاً ما - بقماش رثء» فجعله أشبه بأثاث 
صالون ار أثناء العطلة الصيفية؟ 

نعمء يجوز ذلك. 

أيجوز أن يعرف كل هؤلاء الناس معرفة جيدة ماضياً ما وُجد قط؟ 
أيجوز ألا تدل كل هذه الحقائق على أي معنى لديهم». وأن تمر حياتهم من 
دون أن ترتبط بشيءء كساعة منسية في غرفة مهجورة؟ 

نعم. يجوز ذلك. 

ولكن إذا كان كل هذا جائزء بل إذا لم يكن سوى ظاهر من جوازء 
فلا مناصٌ في هذه الحال - حباً في العالم بكل ما فيه - من أن يحدث شيءٌ 
ما. ويتعين على أول من تطرأ له هذه الفكرة المقلقة أن يبادر إلى فعل شيء 
ما لم يُفعل حتى الآن. ولا يهمّ إن كان هذا الشخص غير مسمّى إذ لا 
يوجد غيره. إن بريغ» هذا الغريب» هذا الشاب التافه» إن بريغ هذا عليه أن 
يجلس في طابقه الخامس» وعليه أن يكتب ويكتب ليلا ونهاراً. نعم عليه أن 
يكتب» وهكذا يجب أن ينتهي الأمر» 4*0 

إن عالم بريغ ينم عن اغتراب مرضي كما لو أن حجاب الأشياء يتمزق 
فينفتح على هاوية فاغرة تكشف عن العراء العميق للأشياء الأكثر ألفة. 
فخلف المظهر العادي للنظام المتناسق ينبجس الغريب في كل لحظة. إن 
السؤال «أيجوز أن» يفجر حدود الأشياء والصور والأفكار. إن مجهودات 
آلاف السنوات تختزل في «فترة استراحة نأكل خلالها كعكتنا وتفاحة؛. 
وبعبارة أخرى» تختزل في نقطة معلقة بين عدمين. ومعرفتنا بالأشياء تصبح 
قطعة من قماش رث جداً «تغطي أثاث الغرفة في فترة العطلة الصيفية». وهو 


(40:؟) عل .0ه ,1966 ,قوط ,لتدع؟ ,عجوا:8 كفاسمة عالهلة ع0 «رعنزه© وها ,علانه مصوك1 ععمنتدعر 
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أثاث ينتظر ما لا ندريه من الأشباح الغائبة»؛ في حين أن حياتنا تبقى «ساعة 
منسية في غرفة مهجورة»... والتاريخ الذي طالما افتخرنا به قد لا يعدو أن 
يكون سوء تفاهم لأننا لا نتحدث فيه إلا عن جموع وجماهير» لا عن ذلك 
الكائن المفرد المتوحدء الذي يتحلّق حوله الآخرون «لأنه الغريب أو 
المحتضر». كل هذه الصور تشهد على يقظة وحساسية تبلي الأشياء إلى حد 
الإتلاف لكثرة ما تقلّبها وتفصفصها. إنها تُضَحَم من علامات سأم فراغ 
يتململ» هاوية ترقص فوقها الأشياء رقص أشباح صينية . 

لكن تجربة بمثل هذه الغرابة وحساسية بمثل هذا التوتر يبقيان خارج 
نطاقنا. الاستثناء الوحيد المؤكد للقاعدة من حيث أن لا سابق ولا لاحق له 
هو صادق هدايت .7 ؛' فرائعته البومة العمياء”"*' هى من المؤلفات النادرة فى 
الأدب الفارسى المعاصر. فقّد دمجت حذة العبث المعاش فى الفضاء 
الذغتن (وقد آتول المثاني) الشسالم الإبرا يمتتهى الالسيجاء إلى ورج أن 
هذه الرواية تحتفظ بطابع أصيل لا تفوح منه رائحة التقليد الكريهة التي 


(47) يعتبر صادق هدايت من أهم كتاب اللغة الفارسية المعاصرين على الإطلاق. ولد في 
طهران سنة 2١40”‏ درس بباريس» ثم عاد إلى إيران سنة .197٠‏ وفي عام ١95‏ 
صدرت روايته البومة العمياء لأول مرة بخط يده في مدينة بومباي بالهند» ولم تطبع الرواية 
في إيران إلا بعد انتحاره في باريس سنة ١15١‏ (المترجم). 

(40) رواية البومة العمياء التي ترجمت إلى الفرنسية في العام نفسه الذي صدرت فيهء يعتبرها 
البعض رواية سوريالية ويعتبرها البعض الآخر رواية رمزية ويعتبرها آخرون «صياغة أدبية 
لصرخة احتجاج ضد الخنق والإسكات للفنان والمثقف وضد إزاحته إلى حياة تشرد عديمة 
المعنى في عهد رضا شاه». لمزيد من التفاصيل حول صادق هدايت وروايته البومة 
العمياء. انظر : دوريتا كرافلسكي : «عهد رضا شاه والتوق إلى جنة عدن المفقودة» فى: 
العرب وإيرانء ط١ء‏ دار المنتخب العربي؛ بيروت 4144 وانظر كذلك: : 
10985قتااز 5وعطآ :10325 .1860236 طعء520 ,باعل ع«نبء'[| عل «6ع07:01” ]ا ,رطدوء 553 .12 

.159-163 .مم ,1992 صتاء مك .80 .6انادعق1"! 
كما نحيل القارئ إلى الترجمة العربية للرواية بقلم عمر عدسء منشورات الجمل» طاء 
كولونيا - ألمانياء ١944‏ (المترجم). 
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ما الثورة الدينية؟ 


تنبعث عادة من المؤلفات الشبيهة فى هذا الفضاء الثقافى الخاص. 


إننا لم نصل إذا قط إلى تلك الدرجة من صحو الفكر المرضي لأننا 
- لحسن الحظ أو لسوئه - لم نعش قط تفتّت البنى وتحلل الأشكال اللذين 
جعلا من فن الغرب حسب نيومن لحظة حاسمة بين «السديم والنمط 
البدئي». وبما أننا لم نعش قط داخلياً عالم الصور المهشّمة الذي دفع إليوت 
1 إلى إعادة اكتشاف النقطة الثابتة في العالم» فإن قلقنا يضوع بعطر 
الكآبة البودليرية. إن «زهور شرنا» ليست متجذرة بما فيه الكفاية لتتعرف فيها 
من دون فزع على وجه الشيطان بصفته الشكل الأكثر كمالاً للجمال. إن 
تمردنا ليس جاداً بما فيه الكفاية لنعلن بكل بساطة موت الإله. وجنوننا ليس 
حاداً بما فيه الكفاية لنسرق» شأن فان غوغ» من الإله نوره كي نعيد خلق 
العالم بأكاذيب هذياننا. حمداً لله على أننا في منأى عن مثل هذه المبالغات! 

ولكن ما هو مصير هذا «العبثي»»؛ نتاج مرحلة البين بين التي نعيشها 
كما لو بتفويض؟ إن العبثي عندنا ليس نتاج النفي المزدوج» ولكنه خليط من 
الوهم المزدوج: فهو يعكس تداخل مستويات ثقافية متباينة تاريخياً. لماذا؟ 
لأن المسافة التي تسمح لنا بأن نكون شاهدين على تحولاتنا الخاصة وبأن 
نعيد وضع كل شيء موضع سؤال من دون خوف من انتهاك القدسيات ومن 
دون خوف من الضياع (ولكن التي قد تتسبب أيضاً في حدوث استلاب 
مرضيء» وربما ازدواج فصامي في الشخصية)؛ هذه المسافة لم تعرفها 
أذهاننا. إن فصامنا متأثٌ من كوننا وجدنا أنفسنا فى نقطة التقاء مستويين من 
الوعي غير مدمجين» ومن دون أن نبلغ الحد الذي تذوب فيه الأنا في خواء 
الاككال التشجلة: ونا أننا لم نموضع 6#لاناء06(6 روح الغرب ولم كك 
بأنفسنا عن أصنامنا القبلية» فإن حركة النواس بين هذين المتضادين تبقى 

فمن ناحية نستعمل لغة دينية - صوفية مستقاة من الذاكرة الجماعية» 
ومن الناحية الأخرى نفسرهاء عندما نكون مثقفين» بتفسيرات نزعم أنها 
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تاريخية. من ناحية نمتدح التزهد ومزاياه» ومن ناحية أخرى نرغب» متأثرين 
بمثال برومثيوس» في تغيير وجه العالم رأساً على عقب وتحدي قوى القدر. 
من ناحية نضع كل شيء بين يدي اللهء ومن ناحية أخرى نريد أن نفعل في 
التاريخ مستردين من الله التوكيل الذي منحناه إياه بكثير من الخنوع. إن 
أنصاف الحلول هذه تجعلنا نعيش مرحلتين في الوقت نفسه. فانفعاليا نحن 
نفرز عالماً من نغميات عاطفية» تتخلق فيه» من جراء غلبة النزعة الوجدانية 
ونكران الذات وقدر من التجرد والتنزه عن الغرض» شبكة من العلاقات 
الغيرية المتناغمة مع عالمنا الذهني. وفي هذا المستوىء, فإن تواصلنا ثري 
وحضورنا فوري» ويكفي أن نلتقي بعضنا بعضاً بعيداً من المضايقات 
الصحافية» وأن نندمج في الجو السحري نفسهء وأن ننشد قصيدة ماء وأن 
نصغي إلى جملة موسيقية تراثية» حتى نجد أنفسنا منسجمين فنبدأ معاً الرحلة 
نحو تلك الأرض المجهولة 118ه208ه1 16:52 التي غالبا ما نحن إليها. 


إن حيويّة هذه الحالة الروحية التى نسميها «حال» أشبه ما تكون بنداء 
القافلة في الصحراء أو بالنجمة التي ترشد السفينة في عرض البحر أو برؤى 
تلك الواحات الساحرة التي تجعل الحجاج يحثون الخطى نحوها. إن هذا 
الصنف من التواصل نادر لدى الغربيين الذين لا يعتبرون العاطفة جزءاً هاما 
من كيان الشخص . إن ما يدهشنا غالباً في سلوكهم هو هذا الانفصام بين 
الأفكار والمشاعر المفروض أنها تحتويها. إن الغربي (ومن دون شك مع 
شيء من التعميم) له وعي مميز إلى أبعد الحدود. إنه يتلاعب بالأفكار بكل 
حذق ومهارة» فهو بلاغي أو جدلي أو ذرائعي» وهو يفهم ويستوعب كل 
شىء على المستوى المخى. ولكن هذه الحالة المخية الطبيعية لديه تحجب 
ذلك القطالية معة الفمدل «تشيعة من سيدة الأمكار ودلا من أن #لطفينا . 
ومن هنا وميض الأفكار وغليان الكلمات التي تصبح في حد ذاتها غايات؛ 
ومن هنا صعوبة التواصل معه على مستوى «الحال», لأن هذه تفترض غالباً 
فترات صمت وفترات استراحة وتوقف وفواصل بين الكلماتء. وكذلك 
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فترات تأمل. وتفترض كذلك عدم التورط في كل ما من شأنه تصعيد لهجة 
الحوار. ومن ثم أيضأ يظهر انعدام التعارف والتواصل العاطفي. ولذلك 
فكلما كان الحوار ثرياً ومفيداً على المستوى المخيء» فإنه يبقى ضحلاً على 
المستوى الشعوري. ولكن الوضع لدى الشرقي معاكس تماماً. 

وما دمنا على مستوى «الحال»». فإن كل توتّراتنا وخصوصياتنا ونزاعاتنا 
تتلاشى في مناخ من الانسجام الشامل. ولكن يكفي أن ننزل إلى مستوى 
الأفكار» خاصة تلك التي ليست من «بناتناه» حتى يتعكر الجو وتفرق بيننا 
تلك العاطفة نفسها التي ربطت بيننا منذ عهد قريب في جو من المجاملة 
والمحبة» وتنقلب إذ ذاك إلى عدوانية ونزعة ديماغوجية وأحكام متطرفة» 
وربما إلى سيل من السباب. وما كان منذ عهد قريب «حالا» في عالم كان 
فيه كل فرد شاهداً مشاركا 60-1627011 على حضور واحد وشريكا فى الحيوية 
الروحية الجماعية نفسهاء يتمخض إلى عنف وعدوان» وب من لقن 
لينحطٌ إلى مستوى المسائل الشخصية بكل بذاءته. فبمجرد ظهور اختلافات 
في الرأي تنتج فوراً اتهامات مشتطة» ولا نتوانى عن استعمال أي سلاح لهزم 
الخصم. وسيظل الأمر كذلك ما دامت مضامين أفكارنا ضحلة ومتهافتة» وما 
دمنا لا نعرف بالضبط في هذا الميدان الغريب موضوع حديثنا. فكل واحد 
يظل متمسكاً بما غنمه من عقائد أيديولوجية دارجة الموضة. وبما أن نقاط 
الارتكاز والمرجعيات غير جلية ولا يربطها أي رابط بسياق ثقافي متجانس» 
يختلط الحابل بالنابل في فوضى شاملة. إن التداخل الدائم بين مستويين من 
الحضور في العالم ناتجين عن مستويات وعي متباينة تاريخياء وإن عدم 
الاعتراف بالبنى والقيم التي ينبنيان عليهاء وعدم التفطن إلى ان أنماط 
الحضور هذهء الناتجة عن سياقات أنطولوجية متباينة» هي أنماط متعارضة 
في ما بينهاء كل ذلك يخلق صدمات تخلق بدورها سلوكاً عبئيًا وتعبر عن 
فكر مخ اذواق أسسن.» 

وبما أن الحواجز بين الفئات والطبقات الاجتماعية ليست كتيمة (مع أن 
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الثورة الإيرانية التي خلقت جوأ أيديولوجياً جذرياً وحماسياً قد غيرت» وقتياً 
على الأقل» هذه الوضعية)» فان العلاقات بين الجماعات والفئات لا تنعقد 
بمقتضى المصالح الطبقية والتصاهرات الفكرية» بل بمقتضى معايبر التواد 
والتعاطف. وبمقتضى نوع من الدستور الفروسي المنتشر في كل الأوساط . 
ذلك أن الحالة العاطفية - بالمعنى النبيل للكلمة - التي تشكل القوام 
الحقيقى لإنسانيتناء تنتصدر فى آخر الأمر كل الاعتبارات الأخرى» وتشى 
اشير الاجتماعى والغيري كنع زنانة 6 لهذه الطريقة التواصلية التى 
تحدثنا عنها سابقاً. ' ْ 

وتستحق من دون شك هذه «المظاهر» المزاجية الخاصة بناء وكذلك 
التحولات التي نخضع لتأثيرهاء دراسة أكثر عمقاً. فهذه الصفحات القليلة 
عن مزاج جماعي هي من العمومية بحيث لا تبرز مدى تعقيد الموضوع. 
ولكن ما يهمنا هنا هو تداخل المستويات الثقافية لأولئك الذين لا يمكن 
اعتبارهم متعاصرين من المنظور النفسي رغم وجودهم في العصر نفسه. إلا 
أنه إذا كان كل إنسان معاصر ليس بالضرورة إنسانا عصرياء فإن الإنسان 
الأكثر «قدماً» من حيث وعيه مندمج رغماً عنه في دوامة المعاصرة» ويتحمل 
أشكالها من دون أن يستوعبهاء فتتسرب إلى بنية نمط إدراكه من دون أن 
يكون واعياً بها تمام الوعي. إن هذا التسرب اللاواعي هو بالتحديد ما يشكل 
ذلك الوهم المزدوج. وسليله الوعي الزائف. ومن هنا كانت تلك المظاهر 
العبثية فى مجال السلوك الاجتماعي . 


توجد فى الهندء مغلاء كل مستويات وعى الإنسانية مجتمعة فى 
فسيفساءء بدءاً بالمعتقدات الأكثر قدماً إلى الأبحاث النووية في مركز بومباي 
الذري» ومروراً بأتباع الجاينية وأتباع فشنو وأتباع شيفاء والشيوعيين وأتباع 
عقيدة غاندي فى اللاعنف. هذا الخليط من المعتقدات الإنسانية ينتمى 


بطريقة ما - عدا الأيديولوجيات الحديثة - إلى الصرح المركب لتلك الديانة 
الكلية الهندوسية التي وجد فيها فتى هرطوقي مثل بوذا - وقد كانت له 
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الجرأة على إنكار السلطة القدسية لنصوص الفيداء وجوهرية عقيدة أتمان - 
مكانا له إذ أصبح واحداً من تناسخات [الإله] فشنو الذي كان تلبس صورة 
كالكي 162114 لكي يضل الإنسانية في متاهات وهم كبير (وهذه ملكة تأليفية 
تبين أيضا لماذا شهدنا في مرحلة العلاقات المثمرة بين الهند والإسلام ظهور 
الأوبانيشاد باسم غريب: الله بانيشاد 520نمهصدطة411) . 

إن قوة تأليفية وتسامحية كهذه قد تكون متعذرة الوجود فى الأديان 
الإبراهيمية ذات النزعة التوحيدية المتصلبة”*؟' التى لا تقبل تسهولة شايفا 
طائفياً إلا مع أهل الكتاب. إن الأديان التوحيدية قابلة بالفعل للتحول بسهولة 
إلى أديان شمولية» في حين أن المفهوم الشمولي هو نفسانياً غير مقبول لدى 
الهندوسي الذي ترى الأعور تسنية باعتبار أنة متشعرك بالمعدئ الحقيقي 
للكلمة. وحتى الصور الثلاث المتعينة للألوهية كن براهما وفيشنو وشيفاء 
فإن لها حياة محدودة إذ تضمحل مع نهاية مائة سنة من عمر براهماء أي مع 
نهاية دورة كونية كبيرة لتعود من جديد في فجر خلق جديد. إن منطق 
مذهب الجاينية المعروف باسم 0008 والذي هو منطق نسبي كل 
النسبية (لأنه بالنسبة إلى الجاينيين يجب إرداف كل تأكيد بكلمة (شيات - 
11) ومعناها: بطريقة ماء من يدري» ريما يحدث...)» يمثل نموذجاً 
لتلك النزعة النسبية الفكرية التي تترجم على المستوى الأخلاقي بمبدأ 
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اللاعنفء. وهو المبدأ الذي عرف أوجه في الديانة الجاينية 


(44) في ما يتعلق بمفارقات التوحيد وخطر الشرك» انظر كتاب هنري كوريان: 
,رؤكلةط رعسصتعآ '1 ,عتركةة 7201101 ناك عدملهجهم عرلآ 
(59) لقد بالغت الجاينية فعلاً في تجنب العنف إلى درجة أنها تكره قتل الهوام والحشرات 
الصغيرة» ويبالغ رهبان الجاينية في الحيطة والحفاظ على كل ما فيه روح»؛ فيمسك بعضهم 
بمكنسة ينظف بها طريقه أو مجلسه خشية أن يدوس حشرة فيها روح فيؤذيها أو يقتلهاء 
ويضع بعضهم غشاء على وجهه يتنفس خلاله حتى لا يستنشق أي كائن حي وهو يلتقط 
أنفاسه. انظر: أديان الهند الكبرىء» المرجع السابق نفسهء. ص ١١١‏ وما بعدها 
(المتزجم): 
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إلا أن مفارقات الهند الكبرى لا تنفك تكشف. برغم تنوع المستويات 
الثقافية وبرغم تسامح المعتقدات» عن سلوك غريب في نظر وعي الإنسان 
المعاصر الذي لا يفهم كيف يمكن أن تترك القردة والأبقار وكل أنواع 
الحيوانات تستهلك الغذاء القليل بالبلاد» فى حين يبقى ملايين الناس جياعا . 
اننا اماق 3ق ينا الو ذلا ساقي ولكتها. أرما عظكة" الينك وما سانا لان كل 
المعتقدات» وأياً كانت الديانة :التى. كتين !التهناء- تسعايشن من ذون أن توغت 
[اجداعاافن قرع سيظرنها غلن القية:. إن هذا (التوازن السترع .قدا بقن 
واقعياً رغم كل شيء» فالفقر والفاقة ليس لهما المعنى نفسه لدى مناضل 
ماركسي من العالم الثالث ومؤمن هندوسي ورع: فهذا الأخير يرى في كل 
إكراه نفيا « الكارما») 8 وفي كل عذاب خلاصا بمعنى إتمام 
«الساماسارا». فهل هو على صواب؟ هل ينبغي إيقاظه وهزه بعنف وإزالة 
غشاء أوهامه الجليلة؟ هل يجب إلزامه جادة الحق وإقناعه بأن صراع الطبقات 
أكثر واقعية من خرافاته وسخافاته عن التناسخ؟ هل يجب إجباره على سماع 
الادعاءات المبالغ فيها لعقل قبل لتحل محل «وهمه) - الذي لاا شك في 
أنه مدجّن - هستيريا نضالية مانوية؟ لسنا ندري» ولكن تكفى أحيانا دفعة 
صغيرة باتجاه أو بآخر حتى ننهي توازناً ظل قائماً آلاف السسوةا فيتحول 
اللاعنف إلى عنف جامح» وتصبح عقيدة الكارما المحرك الأكبر لصراع 
الطبقات» وتتحول رحابة عقيدة التناسخ إلى استبداد تاريخ ذي اتجاه واحدء 
وتصبح الهندوسية؛ التي كانت في جوهرها التسامح عينه» في نهاية الأمر 
الوحش الأكثر شمولية في التاريخ. إن المشكل كله يكمن في إيجاد حد 
أوسط بين هذين الشططين. 

وما دامت هذه القوى في منجى من الاعتقاد برسالة تُذُخِلها الى 
التاريخ» فإنها تبقى مادة سلبية أيا ما تكن قوتها المفترضة» ولا شأن لها غير 
أن تحلم» في غرفة انتظار التاريخ» بأزوف ساعتها. ولكن متى ما استعادتها 
الأشكال المهيمنة وتغير محتواهاء فإنها تتفعّل فى البنى الاختزالية» وتصيرء 
بكلمة واحدة»ء أيديولوجيات. ْ 


ا 


.هك 
ص ٠.‏ 





وفعلا إذا كنا نعني بالعلم العلمَ الدقيق يد والمؤؤيش على التجربة؛ 
فإن الأيديولوجيا دوغمائية : فهي تسلّم بمقدّماتها على أنها قائق قبلية من دون أن 
يخامرها شك فى مدى صحتها تجريبياً . وبعبارة أخرى» إنها لا تكلف نفسها عناء 
لابيير 1615156م1.2 - بالتجارب التي قد تلغي» أو تلغي فعلاً فرضياته» تضرب 
الأيديولوجيا صفحاً عن كل ما من شأنه أن يكذّب مبادئها» : (0) 


 )١(‏ ,اعساعة علصمم دعا مهل كعنعه1ه106 5عآ نهذ 'عنع146010 عاسخيو عع أده *011 ,رعكء ام هآ صندذ1ا لآ -صوعل 


11 .5 ,1971 رؤاعوط 
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ولكن الأيديولوجيا ليست فلسفة كذلك. ذلك أن كل فلسفة حقيقيّة هي 
تساؤل عن مشكلة الوجود الجوهرية وعن وضعية الإنسان الوجودية» إذ 
تشكل الأسئلة التي يطرحها الفلاسفة على أنفسهم وكذلك الأجوبة التي 
يتوصلون إليها المسار الجدلي للحركة الفلسفية» سواء تمثل هذا المسار في 
تموضع 10 كناءء ز0 الروح نوها في التاريخ أو في احتجابهاء في حين 
تظل الأيديولوجيا نسقاً مقفلاً ومنغلقاً على نفسه» «متمحوراً حول بعض أشباه 
الحقائق» ساعيا إلى إشهار قيمتها الكونية والمطلقة رغم كل ما يثبت 
العكس».7" والأيديولوجيا ليست فكرا جدلياً» لأنها تفزع من السلبية وتكتفي 
من المنطق بتماسك الأفكار المسبقة وما يترتب عنها من نتائج . وتوضح حنّة 
آرنت 4ل2ععة طمصمد1] الأمر بقولها: «تعني الأيديو لوجيا ءأع1”3016010 حرفيا 
ما يعنيه اسمهاء فهي منطق 1.0896 فكرة ما... إذ هي تعالج تسلسل 
وقائع كما لو كان يخضع للقانون نفسه الذي تخضع له طريقتها هي في 
عرض الأفكار». ثم تضيف في موضع آخر: (إن الأيديولوجيا تتبتى المسلمة 
القائلة بأن فكرة واحدة تكفى لتفسير كلّ شىء انطلاقاً من المقدمة لأن كل 
شيء مفهوم ضمن هذا التدرج المتماسك للاستنتاج المنطقي».”" فإذا كانت 
الفكرة الرئيسية تسلّم مثلاً بأن الجنس الأرقى هو وحده الذي يجب أن يستمر 
بما أنه الأقوى طبيعياًء أو بأن الطبقة الوحيدة التي يجب أن تسود هي تلك 
التي حمّلتها الطبيعة تلك الأمانة التاريخية» أو بأنه لا حقيقة إلا تلك التي 
تضمتتها الكتب المقدّسة» فإن منطق الأيديولوجيات العنيد والاختزالي يقضي 
بأن تزول من الوجود فى الحالة الأولى «الأجناس العاجزة» الويف وأن 
تضمحل في الحالة الثانية «الطبقات المحتضرة»» وأن يباد في الحالة الثالثة 
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الكفار لأنهم ينكرون الحقائق الأولية التي تضمنتها الكتب المقدسة. وهكذاء 
وفي حين يبدو الجهاز المنطقي للأيديولوجيا جهازا عقلانياء فإن المسلمات 
التى ترتكز عليها هى [مسلمات] لاعقلانية إذ تُظهر من التعصّب أكثر مما 
تير من «الأفكار الواضحة والممسّزة». وبعبارة أخرىء إذا كانت 
الأيديولوجيا تخضع في عملها للمنطق الثنائي» فإن البواعث التي تغذيها تنبع 
من المنطق الحلمي #ناونده. وعليهء إذا كانت الأيديولوجيا تخضع في 
الظاهر لمبدأ الثالث المرفوعء؛ فإنها تجد حافزها داخلياً في المقولات 
السحرية - التزامنية. ومن هنا يتأنّى شبهها بظاهرة المماهاة في الفكر 
الأسطووق :كما ميدن ذلك يد عن بوعكذا شيك الى انال اندب ارين 
تداخل نمطين من التفكير» يكون من نتيجته تشوه كل منهما ليتطابق مع 
الآخن. إنة مجال يشية: فى كثير مخ عتاضتره أشكال: الفكن المتحؤلة التى 
كفقا عن ببنضن الباتها فى البانت السانق: ١‏ 

أخيراًء فإن الأيديولوجيا ليست أيضاً ديانة لأنها تنفي كلّ تعال وكل 
وحي. إنها بمعنى من المعاني الوليد الطبيعي لعصر الأنوار. ونتيجة لذلك» 
لا يمكن للأيديولوجيا أن تؤثر في عالم ديني تقليدي» ولا في عالم تهيمن 
عليه الفلسفة. ولكنها تصبح فاعلة ومؤثرة عندما يصل العالمان إلى طريق 
مسدودة» أي عندما تزاح الفلسفة من المحور المحرك للحياة الاجتماعية 
وتتنكر السلبية لنفسهاء وعندما تتفتّت الديانة وتحتضر الآلهة. إن نجاح 
الأيديولوجيا نابع من كونها تلبي حاجتيْ الإنسان الرئيسيتين: حاجته إلى 
الاعتقاد» وحاجته التي لا تقل إلحاحاً إلى تفسير اعتقاده وتبريره. 


الأيديولوجيا والوعي الزائف 


يبدو لنا أن جوزيف غابل 62561 8م3056 هو الباحث الذي درس 
بعمق» أكثر من غيره»ء علاقة الأيديولوجيا بالوعى الزائف. فقد حاول». كما 
يقَرَ بنفسه» أن يرسم لنا عنها «لوحة فكرية متجانسة». ولكي ينجز ذلك اتكأ 
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على فكرة ماكس فيبر 7776562 848 حول بناء النموذج المثالي لم16 عم980 : 
«نحصل على نموذج مثالي عندما نشذد» من جانب واحد» على وجهة نظر 
واحدة أو أكثرء وعندما نربط بين العديد من الظواهر المعزولة والغائمة» التى 
نتجلها أخيانا ركترة واجانا يقلة ولأ تحدها أحيانا البقةة ييا مس 
وجهات النظر السابقة المختارة من جانب واحد ايضا لنكؤن منها لوحة 
ينات 2 ©) 


لقد اعتمد غابل» بالإضافة إلى ذلك». على الطبيعة التشييئيّة 286016 18 
16153216 للأيديولوجيا التى تهدف.» حسب ف . شاتليه 0816166 .27 (إلى 
تثبيت الوضع المعطى للأشياء؛ . كما اعتمد على الطبيعة المانوية لهذا المسار 
الفكري نفسه الذي يهدف. حسب م. رودنسون 2هوهذل80 .34» إلى مثلنة 
ذات الجماعة و«أبلسة» الخصم. واستلهم كذلك عنصرين إضافيين من 
غولدمان سسهصل1ه6 بَذَوَا له ضروريين لبناء مثل ذلك النموذج المثالي. 
هذان العنصران هما الرؤية المفككة للشمولية» وبالتالي غير الجدلية» وعامل 
الأنوية . وعلى هذا لا تكون الأيديولوجيا سوى تعبير عن وهم المركزية.”*) 
وبذلك يقوم هناك أكثر من مجرد تطابق عارض بين التشييئية ومثلنة الذات 
والنزعة الأنوية وانحطاط المعنى الجدلي. 


وبناءة عليه» يقدم لنا غابل التعريف التالي: «الأيديولوجيا منظومة أفكار 
مرتبطة اجتماعياً بمجموعة اقتصادية أو عرقية أو غيرهماء تعبّرء من دون أن 
يكون العكين صحيجا عن المصالح الواعية بهذا القدر أو ذاك لهذه 


(؟) بعنعه1ه106 صا اعطه0 .1 :عدم عاك ,'عءمعاءى هآ عل ءأمم6قط1ا هط[ على كتمووظ' ,7عطعم عبوز 
+0262 كاك ملاعم ذال 12 3 أصدنا0) .719 .م ,1980 ,امو 701.8 ,5ل[دذوعء حتصنآ عتلعدمماءوعمظ8 
ع10م146 :ث ع6:ةكة: ؟5 ,تاأعطصمدك8 معط لومفضقع اأمعمعمم رمد عل عتهوه1:10601 عل «عتلادع هم 
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المجموعة على شكل نزعة مضادة للتاريخ ورافضة للتغيير ومفككة للكليات. 
إنها تشكل إذاً التبلور النظري لشكل من أشكال الوعي الزائف». 00 

تفضي لاتاريخانية الأيديولوجيا إلى «إيلية سياسية محضة» "تنام 
1011 50 تلعب فيها المماهاة 562600 نام106:.] دوراً عاشي 
ويؤكد غابل أن الأيديولوجيا الستالينية يمكن أن تصلح هنا نموذجاً. «فالمكانة 
المركزية والمميزة التي يحتلها الحزبء أو بالأحرى المركب: الحزب - 
روسيا - ستالين» في العالم الذهني للأيديولوجيا الستالينية يعني منطقياً رؤية 
مانوية للتاريخ مُتَصَوَّراً على أنه صراع مجموعتين متجانستين. ومن هنا 
النزوع إلى المماهاة بين مختلف عناصر المجموعة العدوة 1.01168:01026» 
وإلى تفسير التاريخ على أنه تجسيد لمؤامرة ما فوق تاريخية. ولكن إذا كانت 
المماهاة» من وجهة نظر إبستمولوجية» تقنية صالحةً (ه50تعنزء76 .18)» فإنها 
فى الوقت نفسه مضادة للجدل. الأيديولوجيا موصولة إذاً بفكر مضادٌ للجدل 
قا إن «المماهاة المتسلسلة» عسصتهطء هء هه260ء5)مء1”0 المنوّه بها من 
جانب ر. آرون 4708 .2 في أفيون المثقفين ليست سوى وجه من ظاهرة 
عامة تهمّ؛ في ما تهمّء علم النفس المرضي.”* وعلى سبيل المثال ليس 
هناك أيّ شبه بنيوي بين صراع الطبقات في العالم القديم والصراع الطبقي 
لبورجوازية الثورة الفرنسية» ولا بين مفهوم الطوائف الهندية» وهي جماعات 
روحية تقليدية» ومفهوم صراع الطبقات. فعندما نوخد بين هذه الظواهر 
والمفاهيم نطبّق بذلك عملية «مماهاة متسلسلة» لا تزال آثارها الأيديولوجية 
ماثلة أمامنا. ويضيف غابل: «لا شيء يأذن لنا بأن نعتبر تاريخ الماضي بمثابة 


001 00 

(0) الإيلية: مدرسة فلسفية يونانية جعلت من الوجود أزلياً أبدياً ثابتاء ولم تقبل سوى التغير 
بالكم من دون التغير بالكيف (المترجم). 
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إعداد تمهيدي للحاضر» «المحبو بكل الامتيازات»» اللهم «إلا إذا قبلنا 
بفرضيّة المعنى الخفي للتاريخ» !0 

تكشف الأيديولوجيا من ناحية أخرى» بفعل نزوعها إلى المماهاة» عن 
شبه صارخ بينها وبين مقولات الفكر الأسطوري . فكما تتمتع هذه المقولات 
بنصاب هو غير نصاب العقل الاستدلالي» إذ يتخذ فيها المكان والزمان 
والسببية أشكال حضور خاصّة» كذلك فإن للأيديولوجيا أيضاً مقولاتها 
المكانية - الزمانية والسببية الخاصّة. وكنموذج على المماهاة الأسطورية نورد 
فكرة كاسيرر (أنظر الفقرة الثانية من الباب الأول) القائلة: «في الوقت الذي 
لاتسكن ,فيه المعرقة العلسة من أن تويك بين العناصن إلا قرط فضيانها 
بواسطة فعل نقدي واحدء فإن الأسطورة ترمي بكل ما يتّصل بها في سلة 
واحدة لامتمايزة». ويضيف في موضع آخر: «إن الفكر الأسطوري لا يقرّ إلا 
بمبدأ وحدة هوية الجزء مع الكل؛ فالكل هو الجزءء بمعنى أنه ينفذ إلى 
مسام الجزء بكل سمات جوهريته الأسطورية». ١١7‏ 

وبالمثل تلعب المماهاة دوراً هاما في الفكر الأيديولوجي. ففي ما يتعلق 
بالأيديولوجيا النازية مثلاً لاحظ غابل «أن اليهودي» المماثل دوماً لذاته» يتدكر 
أحياناً في صورة رأسمالي» وأحياناً في صورة اشتراكي» وأحياناً أخرى في 
نورة سويرئي» الوص حرا كلية عند دائدة الأنه بيقن غو هنر العلة امنا 
فزق الزمقة الركيوة لكلّ ما هو سلبي في التاريخ».5' إن مثل هذه الصَورة 
توفرها لنا تحوّلات [الإله] فيشنو الذي يتجلى تارةٌ في صورة خنزير وطوراً 
آخر في صورة سمكة وطوراً آخر في صورة [الإله] كرشناء ومع ذلك يبقى 
دوماً متطابقاً مع نفسه في كل التجسيدات المرتبطة بالدورات الكونية المتوالية. 


2 0 مو ماق .ده ,كفأهك«عطدنا متممؤمماءسضط ,ءنومامة12 ,أعطة .ل 
)١١(‏ 12 ,آآ عصردهم) رعأومعهآ صمع1 .1520 ,كعنتوناهطتتيرى وعضسبممل دك عتطومدماتط هل ,تعتزوكة© أوعم8 
8 .م ,1972 23215 ,عتاوتطالزم عمموعط 
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إن المقابلة بين المقولات الأيديولوجية ومقولات الفكر الأسطوري تبيّن 
بوضوح أنها تنبع من المعين اللاشعوري نفسه. ولكن على حين أن اللاشعور 
في العالم الأسطوري يجد سبيلا ملائما ليتمظهر بتجسده في الإسقاطات 
الرمزية للروح» تظل الأيديولوجيا هي التجلي اللاعقلاني» والهذائي أحياناً؛ 
للاشعور «متشنّج» يعبر عن نفسه بطرق ملتوية» فيستبد بالروح ويخلق «وعيا 
زائفاً» أي وعياً فصامياً متمركزاً حول الذات ومنقطعاً عن الواقع الخارجي. 
وبعبارة أخرى» إن الأيديولوجيا تحلل الواقع حسب إطارها المرجعي الخاصٌ 
حيث «ترقى الماهيات المستنتجة بطريقة تحليلية متمركزة حول الذات» 
وبصورة غير شرعية» إلى مستوى وضعية منطقية ممتازة».'"'' إنها إذا فكر 
منغلق على نفسه ودوغمائي» مستعص على التجربة. ولهذا السبب» فإن 
الفكر الأيديولوجي» كما يرى غابل» فكر لا جدلي ومضاد للتاريخ ومؤسس 
على المماهاة.0'' ثم يضيف (إن النزعة المركزية الأنوية تجعل من الزمان 
مكاناء ذلك أن نسقاً فكرياً مميّزا وما فوق زمني يهيكل الزمن وفق 
مقتضياته؛ لا وفق الشروط الموضوعية. والحال أن مثل هذه الاتصالية التي 
تفقد فيها مفاهيم الماقبل والمابعد 2:لانا60221 قيمتها المطلقة. والتي تبيح 
بالتالي الرجوع إلى الوراء والبدء من ساعة الصفر والتعديل البعدي للوقائع » 
هي من حيث الوظيفة مكان.”*'' وبديهي أن هذه البنية المكانية؛ التي يصير 
نيها للزمان قوام انفعالي» بفعل مكانية الأحداث التي تدور فيه تنطوي على 
تشابهات عديدة مع البنية المكانية - الزمانية للأساطير. وإن دراسة مقارنة 
معمقة لبنية كل من الأيديولوجيا والأسطورة ستكشف في أرجح الظن عن 
مظاهر متشابهة أخرى . 
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الأيديولوجيا والأسطورة السياسية 


يرى كاسيرر» فى ما يخص علاقة السياسة بالأيديولوجياء أن الأساطير 
السياسية الحديثة هي في منتهى الغرابة والتناقضء» لأنها تجمع بداخلها بين 
فاعليتين تقصى واحدتهما الأخرى. فعلى رجل السياسة الحديث أن يشغل 
في الوقت نفسه وظيفتين مختلفتين وغير متلائمتين» إذ عليه أن يتصرف 
تاععازة إتساناًضائعا وباععباره كذلك إتسانا اتتاتخرا يعوجت عليه أن يكون 
كاهن ديانة جديدة لاعقلانية» ومع ذلك عليه أن ينشرها بطريقة منهجية وألا 
يترك أي شيء للصدفة.”*'' وبهذا تصبح الأيديولوجيا نقطة التقاء أسطورة 
العقل وأسطورة الحياة 6105 16 4© 10805 16» ونقطة اندماج العقلاني والطبيعي 
وتداخلهما. وأيَّاً تكن درجة عقلانية الأساطير الحديثة» فإنها ترتكز في النهاية 
على خليط من التمئّلات الأسطورية والرمزية التي تنهل من اللوغوس» أي 
العقل» بقدر ما تنهل من البيوس» أي الحياة. ففى هذه الأساطير يتعايش 
دائما العقل النفعي مع ما هو بمثابة عنصم أساسي في نزعة طبيعية 

+ (615 
بيولوجية . ”7 

يمكن أن نضيف إلى ما سبق أن الأيديولوجيا تقع عند تخوم الوعي 
واللاوعى؛ فهى تستمد مقولاتها السحرية اللأعقلانية من الوظيفة الرمزية 
للأشعورء وتستمد جهازها العقلي من كونها تعتمد كأداة على عقل هو 
شكلي النزعة ومشوه. إن لاعقلانية الأيديولوجيا تنبع إذاً من كبتها 
للإسقاطات» أي من لا شعور محروم من رموزه الطبيعية» من لد شعور 
تترسب فيه جميع بقايا المرايا المهشمة. ولكن بما أنه «في كل مرة يَفْقِدُ جزء 
هام من الوعي قيمتّه» وبالتالي يضمحلء» فإنه يجد مقابل ذلك ما يعوّضه في 


)26 -281 .مم ,1975 ,هةء 112 بوع11 ,دعاماك ع5ا له طاتركط 186 ,اعرزوقه0 أمعورظ 


)١5(‏ 815 كمكتلتطتا! ه12 تمد ,اكنتم نط1[ 5مك 9د80م:16710ء7/4 فاط :(ععأعه 4ل" ,قصتصطءكدة 1 مممصمعت] 


.108-109 .مم ,1974 ,ا20أقصعة2آ1 ,نات .مه رعاتطعتطءدععوعاواء) عع معمدهسقطط 


573 


ما الثورة الدينية؟ 


الفكر الكبرى التي كنا أشرنا إليها في البابين الأول والثاني؟ ولمّا كان نهجنا 
وقارنا بالأساس + كستحاول أن نموضع الأبديولوهيا في سياق العلاقات 
الثقافية وبالإحالة إلى تلك الفجوة الأساسية التى حطمت منذ فجر الفكر 
الحديث كل البنى الكبرى للحضارات التقليدية . 0 ذلك لا بد من أن نبيّن 
أن كلمة الأيديولوجيا نفسها قد ظهرت سنة ١197‏ مع دستوت دي تراسي 
1526 126 10656016 ارائد الوضعية ووريث حسيّة 5625108115806 كوندياك 
0186 . وقد استعمل دي تراسي كلمة أيديولوجيا «لتسمية عملية تحليل 
الأفكار المأخوذة بصفتها أشياء بعيداً من أيّ مدلول ميتافيزيقى» وكمرادف 
لعلم طبيعي للأفكار شبيه بعلم النبات وعلم الحيوان اللي 0 نيراك دراسة 
أصول هذه الأفكار وعلاقاتها بطريقة تجريبية ومنطقية» (15) 


الأيديولوجيا إذاء هي النتيجة الطبيعية لتلك الفجوة الأساسية. إنها نتاج 
هذا الانفصال بين العقيدة والمعرفة» كما بين الدين والفلسفة. وهو الانفصال 
الذي كان قد تسبب - باعتباره قوة سلبية» وبالتالي قوة عدمية - في انهيار 
رؤية الإنسان الأنطولوجيّة. إنها نمط فكري بيحاول امحل ني ان واكله 
تمن ]طاو الككر الى طاقة الشيي الترمرية وسفطل فا لمفا م وسكذا قإن 
الأيديولوجياء باعتبارها إطاراً بنيوياً»ء تصبح فكراً اختزالياً مؤسساً على تصعيد 
الحياة الغريزية. وبما أنها واحدية النزعة بالماهية» فهي تفضي إلى ثنائية 
الروح - المادة» وهي ثنائية يمكنهاء بفعل تميّز غريزة أساسية (لا يهم إن 
كانت هذه الغريزة هي الليبيدو أو إرادة القوة أو المنطق الإنتاجي)» أن تصبح 
في سياق الفكر الفرويدي» على سبيل المثال» وجهي الأنا والأنا الأعلى في 
مواجهة الهو. أو أن تفضي مع ماركس إلى ثنائية البنى التحتية الاجتماعية - 
الاقتصادية والبنى الفوقية الأيديولوجية. وبهذه الكيفية «ترفع آلهة مزيفة تسمى 


دلق 8 .م اكه .مه رعملع ام مآ مند خالا -صوعل 


الليبيدو أو إرادة القوة أو ديونيسوس البدائي كنانساءم ومدردمنط»”' "2 إلى 
مصاف المطلقات كما يقول [. بلوخ. 


أ- أولى نتائج هذا المنظور المقارن أن الأيديولوجيا ثنائية النزعة 
بالمقارنة مع البنى الكبرى للفكر التقليدي التي كانت ثلاثية ومندمجة في 
النظام الأنطولوجي للعالم وحافظة لكل تناظرات العالم الصغير والعالم 
الكبير. وبما أنه ليس للأيديولوجيا أيّ مقابل في النظام الأنطولوجي» فهي 
تعكس النظام الاقتصادي والاجتماعي للمجموعة التي ترتبط بها. اذ هيع 
كما لاحظ ذلك غابل» مرتبطة «سوسيولوجياً بمجموعة سياسية أو اقتصادية 
أو عرقية أو غيرها»» وتمثل إضافة إلى ذلك «التبلور النظري لشكل من 
أشكال الوعي الزائف». وإجمالاً» فإن ما ينقص هذا المنظور هو عالم النفس 
الخيالى» ذاك الذي كان يصل المحسوس المادي بالروحي المعقول» والذي 
كان يشكل عالماً مستقلاً بذاته تظهر فيه ليس فقط رؤى الأنبياء ورؤى 
الصوفيين ومآثر الملاحم البطولية» بل كذلك كل الجغرافية الرؤيوية 
والأسطورية للأديان. وأخيراً كانت تتحول فيه الأشياء بواسطة قطيعة في 
المستوى وتتخذ نمط وجود آخر يتميز عرفانياً بالتأويل. 

ومن هنا يتوجب اعتبار الوهم. بالمعنى الفرويدي» نواة كل 
أيديولوجيا. وبقدر ما أن الأفكار الأيديولوجية هي التي تهيمن اليوم على 
العالم» لا الفلسفة الجدلية ولا لغة الأساطيرء فإن كل التأويلات التي توفرها 
لنا عنها مختلف فروع الفكر وكل المواقف التي تنتقد عملية الأدلجة» تبقى 
مشروعة ضمن منظورها الخاصء. لأنها تسهم كلها في تسريع الكشف عن 
هذا «الوعي الزائف» الذي يشكل البنية المكونة لكل شكل أيديولوجي من 
أشكال الفكر. ولهذا السبب أصابت جانين شاسغيه - سميرجل 000 
[ء8 تتملة - أعتاعء0355 عندما قالت: (إن الوهم كتمط أولي هو بالضبط 
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ما الثورة الدينية؟ 


اعتقاد مبني على فكرة لا شعورية تقول بإمكانية المصالحة بين الأنا ومثال 
الأناء وبإمكانية النكوص إلى الكمال المفقود. وفي تقديري تنطوي 
الأيديولوجيات كلها بطريقة خفية على الوعم التالي : ستكتمل الأزمان 
وسيولد الإنسان الكامل وسنرى بأعيئنا المبهورة القدس السماوية» وستُقضى 
كل حاجاتناء وسَيُروى عطشُّناء وسيغزو الجنسٌ الآري كل العالم لمدة ألف 
عامء وستشرق الشمسء وستزهو أيامنا القادمة» إلخ. إن «عالماً 
منسجماً»” '' هو الذي سيسود. (إذاً فالنواة المشتركة بين كل الأيديولوجيات 
ليست سوى وهم الارتداد المحتمل إلى الكمال البشري الأول».”"") 

كل هذه التوكيدات مشروعة طالما أن الأنا والأنا الأعلى يظلآن شكلين 
ما فوق بنيويين لدافع غريزي أساسي «(الهو): الوهم باعتباره الشكل المميز 
للتصعيد وللتنكر وللإزاحة. فعالم المثال المستقل بذاته» الذي كان يشكل 
ضمن رؤى أخرى للعالم فضاء للتحولات» قد حرم من وظيفته العرفانية 
الترميزية ليختزل إلى عالم الخيال الذاتي وإلى الاقتصاد الغريزي والكلفة 
الوجدانية؛ في حين يصير الرمز طريقة لإشباع الرغبة في الاتحاد الأولي» 
ويترجم عن الحنين إلى الجنة المفقودة» ويشكل في نهاية الأمر نوعاً من 
التنكر يصبح فيه العزوف عن اللذة هو نفسه مصدرا لنسج الخرافات حول 
موضوع «استرجاع الكمال البشري البدئي». الأيديولوجيا هي إذاًء وبكل 
تأكيد» «نظام تفكير عقلاني في ظاهره» ولكنه في الحقيقة يبشّر باكتمال 
الوهم».”""' كل هذه التعريفات صحيحة طالما أن الأيديولوجيات ليست في 
الأساس سوى 8«نفعاهنط1 277158211 كما يقول الإنكليزء أي هى فكر تؤخذ 
فيه رغباتنا على أنها حقائق» وتخضع في نهاية المطاف لمبدأ اللذة . 


(١؟5)‏ مذ أعلع1480!0] «لاى ماكز أماتم عردم هك كدمأءدء6/1< دعل وأ0:6" ,أعععتدطد - أعتاوءكوقط0 عصتصول 
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ب- النتيجة الثانية هي أن الأيديولوجيا لا يمكنها أن تبرز وأن تؤدي 
هذه الوظيفة إلا في عالم 56 دساتيره الثقافية» عالم تظهر فيه الموجودات 
العاكسة للوجود وكأنها مرايا مهشمة» عالم تحتجب فيه علاقة التجلي التي 
تربط الوجود بالموجود لتترك المكان لموجودات متشظية تتخذ شكل ”7الهة 
مويقة» وتعكشس:مظاهر' الوجؤد “من المننظؤر المشوه لبنيتها الهذائية. 


وهكذاء فإن كل تذويت «5همهة17اءءز6ناة للكليّة 10181116 12 يفضي إلى 
تأثير عكسي» أي إلى رؤية تفكيكية وغير جدلية للحقيقة» ومن ثم يفضي إلى 
بروز وعي متمركز حول الذات ومفصول عن الواقع. وبلغة يونغ نقول إن 
اللاشعور المفرز للأيديولوجيا هو لاشعور لا مقابل أنطولوجيا له في هذا 
العالم بحكم سحب الإسقاطات الرمزية التي كانت تتجسد سابقاً في نظام 
الدساتير الثقافية الموضوعي . والنتيجة هي حقن هذا اللاشعور من جديد 
بتصوّرات معلمنة مثل الطبقة والجنس والتاريخ إلخ؛ وذلك تعويضاً عن 
حرمانه من رموزه. هذه التصوّرات تكتسب بفعل وضعها الجديد شحنة شبه 
روحية وتصبح آلهة مزيفة. إن الموجودات المشوّهة ترتفع إذأ إلى مستوى 
المطلق الذي يعاد تقديسه. وتندمج وفق شكلها النهائي في الأساطير 
الشمولية حيث اتُوْلَه الوسيلة» و«يصبح النسبي مطلقاً». وبعبارة أخرى؛ إن 
الأيديولوجيات تؤقنم شطراً من الوجود. ولكن رغم إصرارها على بلوغ رؤية 
كلية» فإنها لا تدرك في النهاية سوى أشباه كليات استلابية وهذائية. ولنتذكر 
هنا قولة نيتشه المتعلقة بظاهرة الإبدال في العدمية: «إن سلطة الضمير هي 
اليوم في الصدارة (بقدر ما تنعتق الأخلاق من اللاهوت تصبح أكثر إلزامية) 
كما لو أنها تعرّض عن غياب سلطة شخصية. فإما سلطة العقل» وإما سلطة 
الغريزة الاجتماعية (القطيع)؛ وإما سلطة التاريخ والروح المحايث الذي 
يجسد غايته والذي يمكن الركون اليه (4") 


)2:0 أله .مه ,49 .م ,115 ,11 .صقطء ,ععصودكتلام عل 6غده[ه7 3آ 
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إن الأيديولوجيا التكنولوجية هي التي تضطلع اليوم حسب هابرماس 
85 بوظيفة التشريع للهيمنة . فالتكنولوجيا تبدو. 5 لذلك» وكأنها 
الحلقة الأخيرة في سلسلة الإبدالات التصاعدية التي أحال عليها نيتشه: «في 
مستوى التعميم الذي ننطلق منه - والكلام لهابرماس - فإن ما يسمّيه ماكس 
فيبير «تعلمناً؛ يكشف عن ثلاثة ملامح مختلفة. فالرؤى التقليدية للعالم تفقد 
قوتها ومشروعيتها )١‏ باعتبارها أساطيرء وباعتبارها أدياناً رسمية» وباعتبارها 
شعائر تقليدية» وباعتبارها ميتافيزيقا تسويغية» وباعتبارها تقاليد ثابتة. وعوضاً 
عن كل ذلك تتحوّل إلى ؟) أخلاق ومعتقدات ذاتية تضمن الطابع الإلزامي 
الفردي الخاص للتوجهات الحديثة مقارنة بالقيم («الأخلاق البروتستانتية»). 
وأخيراًء تحور ويعاد تأويلها وتصبح *") أنظمة ذات وظيفة مزدوجة تنقد في 
الآن نفسه المأثور الديني وتعيد ترتيب محتوياته. وبذلك تصبح جاهزة 
للاعتقاد بها. . . عندئذٍ تبرز للوجود الأيديولوجيات بالمعنى الضيّق للعبارة: 
إنها تعوؤض عن التبريرات التقليدية للهيمنة» وفي الوقت نفسه تفتخر بكونها 
تعتمد على العلم الحديث» وتبرر نفسها باعتبارها نقداً للأيديولوجيا؛. 5*0" 


في الآن نفسه يصبح العلم مرتهناً للتقنية» والعكس بالعكسء إلى درجة 
تصبح معها عملية تقنئنة 1©85808هطءء] العلم مصحوبة دائما بعلمنة كل 
معرفة» وبذلك تهيمن عملية التقئنة أكثر فأكثر على مجال الثقافة وعلوم 
العقل» وتصبح التكنولوجيا في نهاية المطاف مصدر شرعية الأنظمة 
الرأسمالية ما بعد الصناعية» وكذلك الأنظمة الاشتراكية: إنه اللقاء بين الشرق 
والغربء. ذلك الذي يسميه هابرماس «نظرية التلاقي) هع عتمغطا 18 
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العلمدة والأشكال الاسعدالية الجديدة ‏ فكيت يمكن لينا أن تشكل تقطة 
الالتقاء بين الغرب والعالم الثالث» ليس فقط باعتبارها نظرية تلاقٍ بين 
الشرق والغرب» ولكن بصفتها أيديولوجيا سياسية للتلاقي بين الغرب والعالم 
الثالث؟ فالأيديولوجيا ليست معادية فقط للدين» بل معادية أيضا للفلسفة. 
فمحتواها بعيد من التصوف الشرقي بعده من الدينامية الجدلية للفكر الغربي. 
إنها تعاني من نقائص الطرفين» لأنها تف في نقطة الوسط ستهنما . 

ج - النتيجة الثالثة أن «الأيديولوجياء حسب ج. موثيرو 
022601 .21 فكر مشحون بالعاطفة» وكل من هذين العنصرين يفسد 
الآخر». فهي (فكر هجين يفسد فيه العقل المشوّه العاطفة بالدرجة نفسها 
التي تشل فيها العاطفة العقل). وهي تمثل كذلك» على مستوى الطوبولوجيا 
الأنثروبولوجية» نقطة التلاقي التي يصطدم فيهاء حسب كاسيررء الإنسان 
الساحر (الشاماني) بالإنسان الصانع. ثم إنه ضمن سياق هذا التصادم» فإن 
الإنسان الجامع بين المستويين مفقودء كما أن عالم النفس» باعتباره حقيقة 
ذاتية مستقلة عن القوى الغريزية»ء غائب تماماً فى البنية الامختزالية 
الي لو ١‏ 

ويضطلع العرفان بدور الحجاب الحاجز بين دفعة غريزية مبعدة عن 
المركز ونزعة لا تقل خطورة» هي جعل العقل مجرد أداة. وبعبارة أخرى» 
يكون العرفان حاجزاً بين انفجار الإنسان الساحر وعقلنة الإنسان الصانع . 
ذلك أن البنية الاختزالية للأيديولجيات تقصي ملكة الروح» وبالتالي الإنسان 
نفسه الذي يجسّد حقيقتها. ولا يمكنها إذ ذاك إلا أن تفضي». في سياق 
الأدلجة» إلى مواجهة عنيفة بين الإنسان الساحر والإنسان الصانع» وهو عين 


0) وعلنل أؤوسح عت .719 .م ,كتلةدوع نم17 وللعهمم1ءرعم8 مز عنعم1061 ,اأعطه0 .[ عهم نأك 
صخل عنع10ه1106' :178 .م ,1969 ,كاتة ,لههلزة*1 ,«مةاسامُ: هآ ع4 ونع5001010 ,أ0عع2 1100 
أ عنلوتع0!' #عكدعم ع0 0206م ع1 اء 'عنوتطالاصط' تعضدعم عل 2006 ع1 عغمء 5تطده:مطامء 
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ذا اراة يصوت كلها تكن اعد السيدرة قن لظن «بتقالئه السلطة. 


ومن ناحية أخرى». فإن غياب الروح يجعل الأيديولوجيا عاجزة عن 
اللجوء إلى أيّ «تأويل ضاف» مثلما هي عاجزة عن أيّ نقد هدام. وبقدر ما 
هي عاجزة عن أن تتجاوز نفسها بواسطة التأويل» فهي عاجزة عن تحطيم 
مقدماتها الخاصة وعن تعرية الوعي الزائف الذي يميزها. ولئن بقي اللجوء 
إلى التأويل سبيلاً إلى تجاوز نفسهاء فإن السبيل الآخر هو التدمير 
الأنطولوجى أو نظرية «المثقفين اللأعضويين» النقدية. 


إن غياب عالم الروح هذا يجعل الأيديولوجيا عاجزة عن إعادة 
بناء دورات النزول والصعودء وعلم اللاهوت التمائلي أو علم اللاهوت 
السالب» كما عن إقامة «تماثللات»)» وهذه كلها عمليات هامة جدا فى الرؤية 
العرفانيةك فاكبادل انيعد عفدب "فد | الما ققد دوف الهو 
التي تفترض شكلاً من التطابق يستحيل المرئي بمقتضاه لامرئياً واللأمرئي 
مرئياًء ولكن في مستوى الخيال أو الوهم بالمعنى الفرويدي» إذ تشتغل 
وظيفة التلاقي نفسها لا على أنها قطيعة في المستوى (وهو ما يفترض وجود 
العالم اللآمرئي المفارق)» ولكن بواسطة «المماهاة المتسلسلة» أو بواسطة 
خليط مق الأفكار المتنائرة القى تخلئ أشكالاً ممشوحة :وشاذة: كل ذلك 
حل الخطاك: الأردور اريدى محولا ا اعاناف] اتوك كير ذا :وان عالت 
عاطفيته تختفي وراء جهاز يبدو في الظاهر عقلانياً. 
أداتية العقل 
النتيجة الرابعة أن الأيديولوجيا تظهر وكأنها خطاب عقلاني متماسك» 
عدا أن العقل الأيديولوجي ليس هو العقل الفلسفي. فلا هو مُكل 1066 
أفلاطون, ولا هو اللوغوسء ولا هو العقل الكلّى 05ه20», ولا هو عقل 
الصوفيين الفعّال» ولا هو العقل الكونى طنطة4ناط 3/386 فى مدرسة 
السامخاياء ولكنه عقل أداة» عقل 5200 أي :اتن وشكلاني . يَقَوَلَ 


حرص 


أدلجة المأثو ر الديني 


هوركايمر: «أصبح العقل مجرد أداة بعد أن فقد استقلاله. وإننا نلحظ غياب 
أي علاقة بين العقل الذاتي الشكلاني - وقد زادته النزعة الوضعية شكلانية - 
والمحتوى الموضوعي» ومن ثمّة أصبح خاضعاً للمسار الاجتماعي» فلم يعد 
هناك سوى مقياس وحيد لقياس قيمة العقل. هو قيمته الإجرائية ودوره في 
اليتطنة على لتر وطاق الي 0 ١‏ 

وبالرغم من ذلكء فإن الأنساق الفلسفية الكبرى (أنساق أفلاطون 
وأرسطى والسدوستة الوسيطية والمثالية الالفانية 0 ) أشسيف على مايه 
هوركايمر نظرية العقل الموضوعية. وقد شكلت هذه النظرية كلاً متناسقاً 
وتراتبياً شمل كل الكائنات إلى درجة أن العقل الذاتى الذي تضمّنه هذا الكل 
يبدو كأنه تعبير جزئى ومحدود عن العقل الكونى الذي يستمد منه مقاييسه . 
ومن ناحية أخرى» 0 التأكيد على الغايات أكثر من التأكيد على الوسائل. 
افآفالاظطؤة مغلا كما يقول هوركايمرء آل:على ننسهة أن بيوهة فى 
«الجمهورية» على أن من يعيش معتمداً على العقل الموضوعي يعيش حياة 
سعيدة مكذّلة بالنجاح2"*”0. وعلى هذا الأساس» يجدر بنا أن نميّز هذا 
العقل المرتبط بالواقع المعقول والمنصهر في نظام العالم الأنطولوجي عن 
ذاك الذي لا يعدو أن يكون مجرد ملكة عقلية ذاتية قادرة على قياس 
«الوسائل المتلائمة مع غاية محددة وعلى التنسيق بينهاك»”*"' أي عقل «مفرغ 
من محتواه الأنطولوجي». 

لقد تجسّد مفهوم العقل هذا في مطلع عصر النهضة لدى مفكرين من 
أمثال مكيافلي وهوبزء وذلك عندما قضت البورجوازية الصاعدة على النظام 
الإقطاعي المحكوم بالإيمان والكلمة» وذلك باسم عقلانية أداتية حاولت هذه 
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البورجوازية أن تجعل منها عقلانية كونية. هذا المفهوم استعيد في ما بعد من 
قبل مفكرين إنكليز آخرين من أمثال لوك عماءه.آ وهيوم 26نا11. وبالرغم من 
ذلك. فإن العلاقة بين العقلين لم تكن دائماً علاقة تضاد. لأن المنزع الذاتي 
والمنزع الموضوعي كانا متعايشين منذ البدء. وكان لا بد من «كثير من 
الوقت حتى تقوم هيمنة العقل الأول»”". لقد بدأت الأزمة عندما انتهى 
الفكر المفرغ من مضامينه الميتافيزيقية إلى نفي هذه المضامين» ثم إلى 
اعتبارها أوهاماًء وبذلك أصبحت «المفاهيم الأساسية» وقد أفرغت من 
محتواهاء مجرد قشرة خارجية. إن العقل يَتشكلن بقدر ما يتذوّت 56 


١ 3‏ 
6اناءة زط ناة) . ” ١‏ 


هذه الشكلنة 0:201158808 تفرض أن العقل, اللأمبالي من الآن 
فصاعداً بأيّ مضمون وبأيّة غاية نبيلة أو دنيئة» يصبح عقلاً صنمياً 66ونطء3ا66 
لا غاية مخصوصة له. يصبح مجرّد أداة نقيّم بها كيفية تحقيق بعض 
الأهداف. إن العقل يتحكم بالعلاقة بين الغايات والوسائل» ولكنه غير 
مكترث بالغايات نفسهاء فيصبح بذلك غاية في حد ذاته. وعندكظٍ يمكنه أن 
يضع نفسه في خدمة كل ما هو لا إنساني» وأن يكون أداة للقهرء وأن يدفع 
باتجاه اليكوصن فتهدها إلى ساضن البشرية البريري.*"" إن العقل إذاءما 
ال طرح يا لبر 0 
الآن نفسه مفهومه هو نفسه».”*' وهكذاء فإن العقل يشتغل» عندما ينقلب 
أداة» عقلاً لاعقلانياً. وعندما يصبح لاعقلانياء فإنه يشتغل في خدمة مصالح 
الفئات المحظوظة. إن فلاسفة الأنوار - في رأي هوركايمر - لم يحطموا 


(وبتدميره الأصنام الذهنية» يدمر فى 
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في نهاية الأمرء حين هاجموا الدين باسم العقل» الكنيسة فحسبء بل 
حطموا أيضاً المفهوم الموضوعي للعقل ذاته. 7" 

كل المثل الكبرى (العدل - السعادة - التسامح. . .) التي ارتبطت 
سابقاً ببنية العقل ذاته قد فقدت جذورها الثقافية؛ «فصحيح أنها ما زالت 
تمثل أهدافاً وغاياتء إلا أنه لم يعد هناك حكم عقلي له القدرة على 
تقويمها وربطها بواقع موضوعي». " ولم يبق حالياً سوى سلطة واحدة هي 
سلطة «العلم»؛ بمعنى تصنيف الأشياء وحساب الاحتمالات. 

غير أن عملية بتر العقل هذه تُخفي خطراً آخر. فبقدر ما تنحط قيمة 
العقل» ويتبلد ويصبح مجرّد أداة» يغترب عن جذوره ويقع فريسة للتلاعبات 
الأيديولوجية وللنزعات الفكرية المانوية» إلى درجة يمكن القول معها إن 
التقدم الذي أنجزه عصر الأنوار قد خلق ميثولوجيا جديدة. فكل فكرة فلسفية 
أو أخلاقية أو سياسية تنزع؛ عندما تنقطع عن جذورها التاريخية» نحو أن 
تكون نواة لميثولوجيا جديدة. وهنا يكمن أحد الأسباب الذي يجعل ما 
حصل من تقدم في عصر الأنوار ينحط أحياناً إلى مستوى الخرافة والذّهان 
لكي 8 . هذه العلاقة الجدلية بين الأسطورة والعقل هي 
بالتحديد موضوع الكتاب الذي نشره هوركايمر بالاشتراك مع أدورنو بعنوان 
جدلية العقل المستنير 111132101028 . 
جدلية الأسطورة والعقل 

عندما يصبح العقل مجرد أداة ويتراجع إلى حالته الطبيعية الأولى» دافعاً 
بذلك الطبيعة إلى أن تنتقم لنفسها بأن تجعل العقل «ميثولوجيا»» فإن السبب 
في ذلك يكمن في أن الأسطورة نفسها قد أصبحت عقلا منذ بداية عصر 


ره 7ط اط[ 
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الأنوار. هاتان الأطروحتان» أي «عقلنة الأسطورة وأسطرة العقل)””". قد 
تم توضيحهما من جانب أدورنو وهوركايمر ضمن استطرادين درسا في الأول 
منهما العلاقة بينهما فى ملحمة الأوذيسه باعتبار أن هذه الملحمة تعد من 
أولى الوثائق الممثلة للحضارة البورجوازية» ودرسا في الاستطراد الثاني سحي 
بعض المفكرين أمثال كانط وساد 5846 ونيتشه إلى المبالغة فى استعمال 
العقل؛ فكانت النتائج لاحقا كالآتي: سقوط العقل في مستنقع الأيديولوجياء 
ومن ثم اكتمل تحطيمه لذاته بذاته في ظل الأنظمة الشمولية. 


تعد أسطورة أوليس 1013886 حسب هوركايمر وأدورنو نقطة انطلاق 
عقر الأنوار. وبالفعل» فإن المحتال أوليس تملص من تقديم القرابين بعد 
أن تخلص من سحر الإحيائية 2:6ونهنهة ومن القوى الأسطورية التي لم 
يخضع لها إلا ظاهرياً. هذه الحيلة في مواجهة قوى الطبيعة هي بذاتها مصدر 
العقل المستنير. يسيطر أوليس على الطبيعة ويواجههاء وذلك عبر تأكيده 
لأناه. ولكن تاريخ هذا الانتصار هو أيضاً تاريخ انقلاب هذه التضحية على 
ذاتها. فإذا كان الإنسان لا ينتصر على الأسطورة إلا بالتضحية بطبيعته 
والتعلق بأناه التي تنبثق منه عقلاً مستنيراً» فإن الطبيعة تنتقم من الإنسان بأن 
تعيد تشكيل عقله فى قالب أسطورة وبأن تجعل من هذا العقل أداة فى خدمة 
الغرائز والوسائل العامة لغائية مباطنة للعقل نفسهء أي الكتصال أن مد 
لقوى الطبيعة اللأواعية. إذ كما يقول هذان الكاتبان: «إن الأنا المتشبثة 
بهويتها التي تبرز بعد إلغاء التضحية تغدو للحال تضحية عنيدةً يقدمها 
الإنسان لنفسه بأن يجعل وعيه الذاتي نقيضاً للسياق الطبيعي».” " وبقدر ما 
يفن الالننانة الطبيدة»: كص كمونها . ْ 


( ؟) ,لتقستلله0 ,حضو ,«مكتهم ها ع عدوتاءءاهك هط ,مسمعملهم .إلا ععرملوغط1 ,عمتعط 181 عدكد1 
.18 .م ,1974 
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وهكذاء «فإن لعنة التقدم الذي لا يقهر هي النكوص الذي لا 
0 رين إن كل محاولة تهدف إلى التخلّص من قهر الطبيعة تؤدي يا 
إلى الخضوع أكثر لهيمنتها. «وبهذه الكيفية - كما يقول الكاتبان - ضلت 
الحضارة الغربية السبيل. فالتجريد 105ا865]586» باعتباره أداة العقل» يتعامل 
مع موضوعه كالقدر الذي يلغي مفهومه: فهو مشروع للتصفية. وفي ظل 
هيمنة التجريد التسووي الذي يفترض أن كل شيء في الطبيعة قابل لإعادة 
الإنتاج» وفي ظل هيمنة الصناعة التي ينظم التجريد برسمها إعادة الإنتاج 
هذه فإن الناس المتحررين يصبحون هم أنفسهم ذلك «القطيع» الذي يقول 
عنه هيغل إنه «نتاج العقل». 4١7‏ 


هذا التجريد المنظم يقبو الناسن: لآق الطبيعة تضحًي بالتفكير 2562م ء1 
فتشيّئه فى صورة أداة حساب حيادية إزاء الغايات. وبذلك تنتقم من الإنسان 
فتقرّبه أكثر فأكثر من وضعية الضفدعيات”"*". وبقدر ما يهمل الإنسان العقل 
ينتقم العقل ممّن يهمله. وهكذا فبدلاً من أن يقترب الإنسان من الاكتمال 
يبتعد. لأن العقل غير المنفتح قد أفضى في فجر الأزمنة الحديثة إلى 
أيديولوجيا تقنية لم تستثن أيّ قطاع من قطاعات الحياة الخاصة من هيمنتها. 
أي أنه قد أدى في النهاية بالإنسان إلى أن يختزل إلى غرائزه. 


هذا هو الجدل المأسوي للأنوار» الجدل الذي يعنى أن الفكر النقدي 
لا ومكمه إلا أذ يفق :على حد الموسى. «فمن داعية عليه أن يكف عن 
التطابق مع الممارسة الاجتماعية والسياسية والأيديولوجية للمجتمعات 
الحديثة؛ إدراكاً منه بأن «الجدلية هي الوعي العنيف باللاهوية».””“) 
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25١١‏ 30-7 .مم .1514 
20)220 .م ,.4اط1 
)2 .7 ,1918 ,كأكة8 بأللزةط رء«ألهعةا: علاوناءء 2141 ,ممعهلة .ا .11 


ينض 


ما الثورة الدينية؟ 


وبالتالي. عليه أن يرفض كل تسطيح للفرد ودمجه في أي نظام جماعي» 
سواء أكان هو الكليّة الهيغلية عصهونافعة81 6اثلهاه) أو المجتمع اللأطبقي» 
الخ؛ ومن ناحية أخرى عليه أن يحفظ تمامية الفرد المهددّ بالمجاوزة عبر 
التمسشك - وهنا تكمن قفزة ميتافيزيقية - «بالحنين إلى ما هو مغاير 
ين 

هذا الحنين هو الذي انتهى إليه هو ركايمر عندما كتب سنة 2191/7 أي 
فى أواخر حياته» مقالا بين فيه كل التطور الذي عرفته النظرية النقدية على 
امتداد أكثر من أربعين سنة» وفيه يقول: «بما أنه ينبغي علينا أن نكون كلنا 
مرتبطين بالحنين» فإن كل ما يحصل في العالم من فظاعة وجور ليسا هما 
النهاية» ولكن يوجد عالم آخرء وهذا ما نقنع به أنفسنا في ما نسمّيه الدين». 
ويستنتج في موضع آخر قائلا: «فيم يتمثل إذا التفاؤل الذي شاركني فيه 
صديقي الراحل أدورنو؟ إنه يتمثل في ضرورة أن نحاول - رغم كل ذلك - 
تحقيق ما نعتقده حقاً وخيراً. ولهذا السبب كان مبدأنا: التشاؤم نظرياً 
والتفاؤل 7 


بعد هذا العرض» كيف تبدو جدلية الأسطورة والعقل في أفقنا نحن» 
يَعَل ببإفكانن :ان :تلتحا إلى لمعن نسبية في ها كتان. باليتى البوسية ارك 
اياف لعن ْ 

أول ما سنلاحظه. هناء أن التعارض بين هذه الأسطورة التي هي بحد 
ذاتها عقل» وهذا العقل الذي انقلب إلى ميثولوجيا انحطت بدورها إلى 
أيديولوجياء يفترض مسبقاً قطيعة في مستوى الفكرء قطيعة شكلت بالتحديد 
تلك الفجوة الأساسية التي تحدثنا عنها سايق فهي التى فصلت الفلسفة عن 


(؟) عل .120 ,1978 ,كموط ,2:00 ,عدوتاليى عتعمقطا هذ ,انط ناه زد2 أء عوتط عولض عتروقط 13“ 
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الدين» والذاتي عن الموضوعيء, والروح عن الفكرء وكانت نقطة البداية 
لظاهرة التفتّت التي سمّاها بعض المفكرين العدمية. هذه العدمية أدت إلى 
الافتقار الأنطولوجي للعالم. وبلغة أخرى نزعت عن الزمن صفته السحرية» 
وعن الطبيعة صبغتها القدسيةه. وطبّعت الإنسان 06 22111211531108 
#متدةوط ”1 وجعلت العقل مجرّد أداة. كل عملية من هذه العمليات تعد 
انتقاصاً «هناء5]:2ناه5ة من شأن العالم والروح والفكرء أي من عالم الإنسانية 
السحري - الديني. وربما بهذا المعنى يجب أن نفهم عملية نكران الطبيعة 
[من جانب الإنسان] أو التضحية التي حذّثنا عنهما هوركايمر وأدورنو. 

تمثلت هذه الانتقاصات 50115152081005 في اندثار الملكات الرمزية الي 
كان لها في رؤية الإنسان العرفاني وجود حقيقي. وسواء تعلق الأمر 
بالمحتوى الأخروي للزمن» أو بالأشكال الجوهرية للطبيعة» أو بالملكة 
الرؤيوية والمخيّلية للمعرفة» أو بطبيعة الإنسان الإلهية» فإن اندثار هذه 
الملكات الرمزية قضى بأن يصبح الفكر المجرد من الرموز في خدمة الغرائز 
والمصالح» وأن يرتد الإنسان - ذلك الذي حاول نكران الطبيعة - إلى هذه 
الطبيعة نفسها التي توهّم أنه ذللها لفائدته بصفة نهائية. لقد انتقمت لنفسها 
حينما أدلجت عالم الإنسان السحري. ولنتذكر هنا قولة توتشي: «إن العقل 
لم يهيمن قط في الهند إلى درجة يتعالى معها على ملكات النفس وينفصل 
عنهاء محدثا بذلك بينه وبين النفس ذلك الانفصام المرضي الخطير الذي 
يعاني منه الغرب». 417 


ولكن» وبفعل هذا الانفصام بين الأسطورة والعقل» كما بين الروح 
والذهن» انفصل هذان المفهومان اللذان حفظا قديماً وحدة الإنسان بفضل 
تلازمهما الوجودي. وحصل الطلاق بين الأسطورة 9 ؟ والعقل 21.0805 


(55) عتقصك .120 ,11 .م ,1974 ر,كتقوط ,لكديزهة7 ,ملع0ايهاد يلك عنتوائهمم اه 7160716 ,أععن1 عموعكن01 
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إلى درجة أن العقل تنامى على حساب الأسطورة» فأصبحا متعارضين بعد أن 
كانا متعايشين» وذلك منذ عصر الأنوار. وإنه من العجيب أن نلاحظ أن تلك 
«الأصنام الذهنية»» التي عمل بيكون على إزالتها منذ فجر الفكر الحديث 
عندما حطم المعرفة التأملية والنفعية» قد تأدلجت وتحوّلت إلى أصنام أكثر 
استبداداً وقهراً. إن الأسطورة في رؤية الإنسان العرفاني تعد عقلية بمثل ما 
عد اقفن امظورياك نون هذا العمناك مو تيه الدى عمل ادرف 
الإسلامي على تحقيقه عندما ماثل بين عقل الفلاسفة الفعغال وملك الوحي 
لدى الأنبياء. ولقد تمثل كل جهد العرفان حصراً في المحافظة على عالم 
المثال الذي يتخذ فيه العقل شكل خيال نشيط مثلما تُحول فيه الطبيعة 
المعطيات الحسيّةَ إلى رموز. فقد كان الخيال هو «الوسط» أو «المحل» الذي 
تصالح فيه العقل والوحي ضمن الأشكال الظاهرانية والمتجلية للرموزء وكان 
أيضاً الموضع الذي اندمج فيه تعارض الأنا واللاشعور في كلية الذات 8! 
501 ناك 21081116 وذلك بفضل ملكة العرفان التحولية (أنظر صورة أتمان فى 
الأوبانيشاد. الباب الأول)»؛ وكان أخيراً الموضع الذي لم ينقلب 508 
التعارض إلى تركيب قادر على المماهاة بين الذات والموضوع ضمن كلية 
أيديولوجية ماء ولكنه انقلب إلى تغيير في الاتجاه أو ارتداد أو قطيعة في 
المستوى كانت تعد فيما مضى عرفاناء بله كشفاً. ْ 


بهذا المعنى يجب أن نفهم كل التجارب الباراسيكولوجية التي تشكل 
قوام نظرية الماندالا 7282208188 وتطبيقاتهاء كما يجب بهذا المعنى نفسه فهم 
الأساس الفيزيولوجي لإنسان عصر الأنوار» ولكن من دون أن ننسى أن 
الفكر العرفاني يعاني من ضعف وهشاشة يتمثلان في عدم قدرته على 
الانخراط في النظام الاجتماعي والسياسي الحديث. وبما أن هذا النظام 
اختزالى لم1 وبما أن العالم العضوي لتلك الحضارات التقليدية 
هو قيد الانهيارء فإن بزوغ رؤية عرفانية على مستوى المجموعة محكوم 
عليها بألا تنّخذ سوى شكل فكر أيديولوجيء. وهذا ما سنوضحه لاحقاً. 
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ختاماً.ء نقول: لما كانت الأيديولوجيا تتضمن تفسيراً مبسَطأ للأشياء 
يبدو في ظاهره تفسيراً عقلانياً وتاريخياًء ولمًا كانت في حقيقتها فكراً هجيناً 
(فيه 31 كبير بين السياقات» شبيه بذلك الفكر عديم العؤضيوة الذي تحدثنا 
عنه في الباب السابق)» فقد أضحتء في الفضاءات الثقافية التي لم تشارك 
في صنع التحول الإنساني الثاني الذي دشنه العصر العلمي - التقني» الطريقة 
الوحيدة لاستيعاب الفكر الغربي. هذا الأمر يفسر النجاح المدوّي الذي 
حققته الأيديولوجيات اليسارية - الأكثر طوباوية - في العالم الثالث» كما 
يفسر أمرأ لا يقل عنه أهمية» وهو أن الدوغمائية الفطرية للأيديولوجيات 
تنهل على سعة من معين الفكر الدينى فى هذه الحضارات. وهذه الحضارات 
لا يمكنها أن تتعلمن إلا إذا باكلفيت دما اننا لم تعش عصر الأنوار العلمي 
التقنىء ولا مغامرة الفكر الجدلية» فقد ظلت رافضة لذلك الترياق الذي 
يدل في ملكة تعدية تسمل في الخرياعياناً على العيدي لسالفات 
الايذافرجيا ٠‏ 


الدبو ترعيا لزي :فى الثاني للقيو لدي مو لم اها امد اترابية 
إخدانا غريباً: كورةدوشة! 


ما الثورة الدينية؟ 


إن الهزات العميقة التي أحدثتها الثورة الإيرانية» سواء في مجال فكرنا 
وقييكا الج ور لك أن قن .محال غاوانها الترمية- تمك »غلبا إن نعي النطر 
في علاقة الحضارات ببعضها بعضاً. ولا يتم ذلك إلا بالنظر إلى هذه 
الحضارات لا على أنها عوالم متعارضة جغرافيا وثقافياء ولكن باعتبارها 
تمثّل كوكبتين متشابكتين ومتداخلتين على الذوام» وتخلقان باستمرار مفاهيم 
مختلطة وغير محددة تكشف للباحث الفطن عن تنافر الأفكار القائمة فى 
أساس هذه الحضارات. إن تعارض هذين العالمين يتضح أكثر إذا ما نظر نا 
إليهما في وضعهما الأصلي» أي من دون غشاء تلك المماثلات الزائفة التي 
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الأصلي إلا في الكتب» لا في الوضع الحضاري الحالي الذي تداخلت فيه 
مناطق التماس بين هذه الحضارات الى درجة التعتيم التام؛ مما يفرض علينا 
إعادة ترتيب الأشياء ونزع الأساطير التي أحاطت بها لأجل إعادة اكتشاف 
المضمون الحقيقي للأفكار التي تمت مماثلتها ببعضها بعضأًء ومن ثم 
الكشف عن تنافرها . 

مثال: ماذا عساها تعنى هذه العبارة الحديثة العهد: «ثورة إسلامية»؟ 
نحن إزاء لفظين يبدوان لأوّل وهلة متناسبين» لأن الفكرة التي يحملانها قد 
تحققت بكل وضوح في التاريخ . هذا اللفظان لا يصدمان لا الشرقيين الذين 
يفتخرون بهماء ولا الغربيين الذين دمجوهما ضمن مقولات تفكيرهم 
العادية . 

ولكن ما المعنى المضبوط لهذين اللفظين؟ إن فكرة الثورة تجعلنا 
نستحضر أفكاراً جمّة؛ فنتذكر الثورة الفرنسية وعصر الأنوار الذي مهّد لها 
الطريق» ونتذكر الموسوعييّن 6015165م10علزهه82 165, وإعلان حقوق الإنسان» 
ومن ثمة نتذكر - والعبارة لهيغل - نابوليون بونابرت» روح العالم» ممتطياً 
حصاناً أبيض» ونتذكر الضرورة التاريخية التى لا أحد بإمكانه أن يتجاهلها ولا 
شيء يوقفهاء وأخيراً نتذكر ماركس وصراع الطبقات والمصير الأخروي 
للبروليتاريا. وفلسفياً نتذكر قوّة السَلبِي» فتظهر أمامنا بشكل جلي البنية الجدلية 
للعقل الذي يتجاوز نفسه باستمرار بتحوله من سلبية إلى سلبية وصولا - من 

في مقابل ذلك بم توحي لنا كلمة إسلام؟ التسليم بالإرادة الإلهية. 
وبذلك فهي تذكرنا بالقرآن» وبظاهرة الكتاب المقدس» وبالوحي وبالروح 
النبوية. . . فنستحضر في أذهاننا دورة النبوة منذ آدم» أول إنسان خلق على 
صورة اللّه. إلى محمد خاتم الأنبياء. إنها دورة تامة تمثل التجلّي الكامل 
للحقيقة المحمدية - الكلمة - التى لا يمثّل الأنبياء السابقون سوى تجل 
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جرت لها: إن الإنسان أوونك مد الأزل: حك .هذه الدورة» .حدثاً ما فوق 
تاريخي» عهداً مع الله؛ أمانة بعث الأنبياء لتجديد حملها من عصر إلى 
آخرء وصولاً إلى محمد الذي ختم دورة النبوة نهائياً. وأخيراً - وفي السياق 
الشيعي - نتذكرء إضافة إلى ذلك» دورة الولاية التي تبدأ حالما تنتهي دورة 
النبوة. وفي دورة الولاية تحتجب الروح المحمدية في إمام بعد آخرء يق 
مع الغيبة الكبرى الى التجسد في شخص الإمام الثاني عشر التي ستختم 
رجعته يوما ها دورة وجودنا وتقيم العدل الإلهي على الأرض . 


هذان المصطلحان وهذان العالَّمَانَء الثورة من جهة والإسلام من جهة 
أخرى» ليست بينهما إذا أي وشائج أنطولوجية. إنهما يتحركان في مدارات 
مختلفة» وليس لهما نقاط الارتكاز نفسها ولا المحور المركزي نفسه الذي 
تنتظم حوله الأفكار المرتبطة بهماء إذ تحيل نقاط الارتكاز هذه على مضامين 
مختلفة ومتناقضة. فعندما نقارن بينهما يتبيّن لنا أن عالم أحدهما هو مغامرة 
العقل عبر الزمن الذي ينعم بأولوية أنطولوجية يترقى التاريخ معها الى مستوى 
أقنوم وتصبح فيه الثورة النتيجة المباشرة لسلبية العقل» في حين أن العالم 
الآخرء أي الإسلام» يبقى خارج قلق التاريخ ويكشف عن قيم أزلية غير 
متموضعة لا في الجغرافيا ولا في التاريخ. وبعبارة أخرى» إن الأحداث التي 
تتواتر عليه لاا تستمد مشروعيتها من ضرورة تاريخية» ولكن من حوادث سبق 
أن وقعت - بمعنى ما - في ما وراء التاريخ. إن التوافق بين الزمان والمكان 
يكتسب ضمن عالم الإسلام محتوى آخر محمّلاً بمعنى باطني» وذلك لأن 
الأحداث التي تحدّده لم تحصل في هذه الفترة التاريخية أو تلك» كما هو 
الشأن مثلا بالنسبة إلى ثورة سنة 01784 ولكن في زمان ومكان رُؤْيوِيينِ 
حدثا في الأزل. لقد ظهر المَلّك جبريل للرسول في عالم الروح» وأوحى 
له بالقرآن بطريقة خارقة للعادة. ولذلك» فإن اختلاف الإسلام عن الثورة 
ليس مجرد اختلاف في الاراء والمناهمج. وإنما هو اختلاف جوهري. إنه 
اختلاف كوكبتين متعارضتين . 


رح 


ما الثورة الديئية؟ 


ولكن ماذا يحصل عندما لا يكتفي الفكر الغربي بمجاله الجغرافي 
الأصليء أي بأوروبا التي شهدت ولادته على حساب عالم العصر الوسيط 
العضوي» كما شهدت انتشاره فى كل مكان غازيا القارات الواحدة تلو 
الأخرق حي هذا كرا كوا مائلا فى كاتا الخاضة كنا :قن عباتا الثانةة 
إن ما يحصل إذاً هو بداية عصر تضادم الكواكب قافن كلست الك 
جبريل أرض الرؤى لينحدر إلى الزمن التاريخي مدافعاً عن حقوق 
المستضعفين ومواجهاً المستكبرين إلى درجة يبدو فيها في أيامنا هذه مهتمّاً 
بصراع الطبقات» أكثر منه راغباً في إكمال مهمة تبليغ الوحي الإلهي . 

ثورة إسلامية (أو هندوسية أو بوذية...): أي المفردتين أكثر حيوية 
وأكثر دلالة؟ الثورة أم الإسلام؟ أهو الدين الذي يغيّر الثورة ويطهّرها ويعيد 
تقديسها؟ أم هي الثورة التي تضفي - بالعكس - على الدين صبغة تاريخية 
وتجعل منه ديناً ملتزماء أي باختصار أيديولوجيا سياسية؟ من البديهي» بكل 
أسف» أن الكوكبة الثقافية المهيمنة هي التي تربح المعركة. فهي التي تنزع 
الكوكبة الأخرى من مدارها وتدمجها رغماً عنها في إطارها الخاص وتفرض 
عليها قوانينها. لذلك ليست الثورة هي التي تتأسلم» فتصبح مصيراً وقيامة 
وربما تجلياً رؤيوياً للعالم كذاك الذي كان يتبدى سابقاً للحكماء والصوفييّن» 
ولكن الإسلام هو الذي يتأدلج ويلج التاريخ ليقاتل الكفرةء أي 
الأيديولوجيات المنافسة» وهي في معظممها أيديولوجيات يسارية تفوقه عُدَة 
نظريّة» وفي كل الحالات هي أكثر منه توافقاً مع روح العصر. وبهذه الكيفية 
يسقط الدين في أحبولة مكر العقل» فيتغرّب وفي نيّته مواجهة الغرب» 
ويتعلمن وفي عزمه روحنة العالم» ويتورّط في التاريخ كلية وفي مشروعه 
إنكار التاريخ وجحده. 

ولكن لماذا يجب أن يكون الأمر دائماً كذلك؟ لماذا يتحتم على 
الثقافات التي بقيت خارج إشعاع التاريخ الغربي ألا يكون لها مخرج سوى 
الخضوع لقوانين لعبته؟ 
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الماركسية المبتذلة: أيديولوجيا متفشية 


لقد بقي قسم كبير من الإنسانية كما قلنا سابقاً خارج إطار التحول 
الثقافي الثاني الذي دشنه العصر العلمي - التقني» فلم يعرف تطور العلوم 
الطبيعية ولا التقدم ولا الأزمات التي أنتجتها هذه التحولات» ولا الوعي 
الذي صاحبهاء ولا الحلول التي انبثقت عنها. إنه لم يعايش أيضأ حركة 
التاريخ» بل تلقّاه كما لو كان يتلقى جبلا جليديًا ينهار فوقه؛ وذلك بفعل 
الاستعمار أولا والتغرب المكثف والسطحي ثانيا 

لذلك كل شيء يبعث على الاعتقاد الجازم بأن هذا القسم الكبير من 
الإنسانية لم يفك مستغلقات أصل الفكر الغربي وتسلسل حلقاته. لقد أمسك 
بِحْمّي هذا التيار الأيديولوجي أو هذه المدرسة أو تلك الموضة الفكرية من 
ا ل 0 إنه لم يتمكن من 
تبيّن الحبل السُريٌ الرابط بين مختلف مراحل تطوّر هذا الفكرء كما أنه لم 
00 معنى ذلك التساؤل الأنطولوجي الذي ما فتئ يعلن. مع كل قفزة إلى 
الأمام» عن تحوّلات هذا التطور مشيّداً بذلك» من بارمنيدس إلى هيدغرء 
ومن هيراقليطس إلى نيتشه» فكراً متسلسل الحلقات ومنسجماً. وبعبارة 
أخرىء فإن هذا القسم من الإنسانية لم يتواصل إلا مع الحلقة الأخيرة من 
السلسلة» ولم يقدر بالتالي أن يعيش مجدداً المراحل التكوينية كمأثور تعود 
بداياته إلى فجر نشأة الفلسفة اليونانية . 

لقد ردت الحضارات غير الغربية الفعل إزاء هذه النساية 26516ظتة 
القسرية بطريقتين متباينتين : إِمّا انبهار أقعدها عن الفعل وأدى بها إلى خضوع 
غير مشروط» وإمّا رفض تام أعقبه حنين إلى الماضي وبروز حركات شعبويّة 
دينية. وما بين هذين النقيضين سلسلة من المواقف تمتدّ من انفعالية 
المتطرفين الدينيين إلى ماضوية التقليديين» ومن الليبيراليين المحدثين ذوي 
النزعة النقدية إلى الشيوعيين اللينينيين أو اليساريين المتطرفين» والقائمة 
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طويلة . ولكن الأمر لا يقف عند هذا الحدّ. فإطار المفاهيم والمقولات الذي 
يؤطر ردود الفعل هذه» يُظهر للعيان تجانساً بنيوياً فى طريقة إدراك الأشياء. 
وهذه البنية المباطنة للروح السوسيولوجي لعصرنا هي التي تشد - بمعنى ما 
- البنية التحتية لكل فكر. وبعبارة أخرى» إنها الشكل المهيمن الذي يؤطر 
كل هذه الردود. إنها بمثابة النظارات التي نرى من خلالها الواقع وندركه. 
وكما يمثل الزمان والمكان لدى كانط المقولتين الماقبليتين لأي إدراك 
حسّىء كذلك تمثل هذه الخاصية السائدة لذهنية عصرنا الشكل الماقبلى فى 
رؤيتنا للعالم. وبقدر ما نرفض تيارات عصرنا الفكرية» فإننا نسقط لاشعورياً 
فى شراكها. إن موروثنا التقليدي» وأيّا كانت مصادره» لا يمكنه أن يتفعّل 
إلا إذا تلبس شكل مقولات الفكر السائد» تماماً كالمادة التى تنحو دوماً إلى 
أن تتشكل وتفعّل قدراتها الكامنة. ولكن هذا الشكل المهيمن يمثل» أحببنا 
ذلك أم كرهناء طريقة مخصوصة في الإدراك» لا تنكشف فيها الحقيقة 
باعتبارها انبثاقاً تلقائياً شبيهاً بالطبيعة الأصلية اليونانية أو بزهرة لوس ة 
باعتبارها أن نا ستيه تالطب به النوبابية او.تزهره لوس في 
نشأة الكون لدى الهنودء ولكن باعتبارها حركة وصيرورة تشمل حركة التاريخ 
مثلما تشمل مصير الإنسان. 


وحسب هيدغر لأنظر الباب الثالث ١‏ فقرة ج)» فإنه إذا كانت طريقة 
وجود الموجود في نظر ليبنيتز وكل الفكر الحديث تكمن في «١موضوعية‏ 
الأشياء»»”"”؟؟ فإن الوجود يتجلى باعتباره تموضعاً 00-61 (تصبح الحقيقة هي 
مطابقة الموضوع للذات التي تتمثلهاء والمبدأ الذي يؤسسها هو مبدأ السبب 
الكافي). أما في المثالية الألمانية» فإن ما يهم أكثر هو التأرجح الدائم بين 
الذات المتمغلة والموضوع المتممّل؛ لهي الذي يضع في الصدارة عدم 
تواصلية ذلك الشيء الملغز الذي يقال له الشىيء فى ذاته» بدلاً منه الفاعلية 
بصفتها صيرورة الوجود والفكر بالذات. فهذه الفاعلية لم يعد ينظر إليها على 
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أنها فيض» بل صار يُنظر إليها على أنها إنتاج همهناءة:5. وهذا الإنتاج» 
المتضمن سلفا في مفهوم العقلانية البورجوازية عن العمل» حل محل التأمل 
كما عهدناه في المراحل السابقة من المعرفة» وهي مراحل ارتبطت حسب 
الماركسيين بالأشكال الأرستقراطية والعبودية لمجتمع موسوم بنفوره من 
العمل. إن هذه الفاعلية الخلاقة تغيّرء بولوجها مجال المعرفة» الذات 
وعالمها في آن معاً. لتصبح مع فيخته 6اطه81 الانحداد اللأواعي للأناء ومع 
هيغل حركة الروح وقد تجلت في التاريخ حتى تعرف ذاتها بصورة مطلقة. 
ومع ماركس ممارسة تاريخية اجتماعية جدلية تباطنها فاعلية عينية تُغيّر 
بواسطتها الذاتٌ العالم» في الوقت نفسه الذي تتغيّر فيه هي بنفسها. وبذلك 
تكون الممارسة قد صارت لها الأولوية على النظرية. 

يثني ماركس في «مخطوطات سنة 24١854‏ على فيورباخ ط0ة26عناء1 
«لأنه وقف موقفاً جديا ونقديّاً من الجدلية الهيغلية».”*:) ويكمن فضله في 
التقاط التالية : ١‏ 

أ- «برهن» على أن الفلسفة ليست سوى الدين وقد تغير وتطوّر في 
الفكر. ْ 

يب اسمن المادية الحقّة والعلم الحقٌّ وذلك بجعله العلاقة الاجتماعية 
بين «الإنسان والإنسان» الأساس الحقيقي للفلسفة. 

ج- وضع في مقابل نفي النفي «الإيجابي المؤسس إيجابيّاً على 
ذاته».”“*' فإذا كان هيغل قد ألخى اللامتناهي وأثبت العيني والحسيٌء فإنه لم 
يلك أن الغى من هديو هذا العيع والحنى ‏ لبعيد توطيد «الليق 
واللاهوت».”'*2 وهكذاء ففلسفة هيغل لكت نا الاعتبار - سوى الدين 


(4غ) ,1968 ركعةط ,علموتغاط 12 عل .180 ,(1844 «معتحاروط كاتس عيسعكة) عنتطمهدمائطم غ6 عتسامممء8 
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وقد تنكر فى شكل روح مطلق. «كل تاريخ الاستلاب 8048105562128 وإعادة 
التملك ليس في رأيه (هيغل) سوى تاريخ تكوين الفكر التجريدي والمطلق 
والفكر المنطقي والتأملي».”'” ويضيف ماركس: (إن نفي الوجود هو 
ولكن ما هو هذا الروح المطلق؟».5"*' وبعبارة أخرى» كيف يتنكر هذا 
الروح المطلق لنفسه ويصمّم على أن يحل محل عدمه تلك الطبيعة التي من 
المفروض أنه يخفيها في ذاته باعتبارها شكلاً مجرداً؟ من هنا يستنتج ماركس 
أن «تحويل المنطق هذا إلى فلسفة طبيعية ليس سوى انتقال من التجريد إلى 
التأمل» الأمر الذي يستغلق على المفكر التجريدي فيصفه بكيفية غريبة. إن 
الشعور الصوفي الذي يدفع الفلاسفة إلى مثل هذه العملية هو السأم والحنين 
ال 5 


وهكذاء فإن العمل الحقيقى الوحيد الذي يعرفه هيغل ويعترف به هو 
«عمل الروح التجريدي». ”4 ولكن الإنسان» كما يقول ماركسء. هو قبل 
كل شيء كائن طبيعي . إنه ذات وموضوع في الوقت نفسهء وبالتالي فهو 
ينشط عينياًء وما كان له أن يتصرّف بهذه الطريقة لو لم يكن هو نفسه 
موضوعاًء ولو لم تكن الطبيعة بالنسبة إلى الإنسان «طبيعة أنثروبولوجية». 
ولهذا السبب «لا فرق بين أن يكون الإنسان موضوعاً طبيعياً وحسيّاء أو أن 
تكون إزاءه أشياء وطبيعة وحسء أو أن يكون بالنسبة إلى غيره موضوعا 
وطبيعة وحسّاً».”* إن الجوع باعتباره حاجة طبيعية يجب أن يكون له؛ في 
خارجه» شيء طبيعي» أي معادل خارجي. وبالمثل» اذا كانت الشمس 


م 
- 
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موضوعاً بالنسبة إلى النبتة تؤمّن حياتهاء فإن النبتة بدورها هي موضوع 
بالفسة إلى الشمسن الاتسعمد متها قوة الحا العلاقدة: 2*9 وبالتالن + فإن كاتنا 
لا يشكل موضوعاً للكائنات الأخرى لا يجد أي كائن يكون موضوعاً له 
ولا يمكنه أن يسلك سلوكاً موضوعياً وملموساً: (إن كائناً لامادياً ليس سوى 


زلاه 


مسخ 2100115]56 . ' ومن ثمة تبرز ثلاث نتائج : 

أ- ليس هناك موضوع خالص: فهو أبعد من أن يكون معطى 0841712 
أصلياً لأنه منذ البدء نتاج عمليات سابقة» وليس هناك من معطى سوى 
المعطى المشغول من قبل. ومثلما أن الإنسان هو طبيعة وموضوع في آن 
واحدء كذلك فإن الموضوع هو طبيعة أنثروبولوجية» أي فاعلية عينية. 

ب- إن العلاقة الرابطة بين الاثنين هي التي تحدد مجموع علاقات 
الإنتاج . 

ج- هذه العلاقة الجدلية هي المحرك الفعلي للتاريخ» «تاريخ الإنسان 
الفعلي الطبيعي) 

لنحلل هذه النقاط الثلاث قبل أن نبيّن الطريقة التي هم بها ماركس في 
الحضارات غير الغربية. 

أ- إذا كان الوجود لا يظهر باعتباره شيئاً في ذاته» أو معطى أصلياء أو 
باعتباره سيرورة مجرّدة للروح» بل باعتباره جماع التالوث: الموضوع - 
الإنسان - النشاط العيني» ينتج عن ذلك أن أساس الوجود هو النشاط العيني 
الذي يشمل الإنسان والطبيعة معا. هذا النشاط يسميه ماركس براكسيس. 
وفي هجومه على فيورباخ - وكان فعل الشيء نفسه مع هيغل - أعلن 
ماركس فى أولى أطروحاته ضدٌّ الرجل «أن العيب الرئيسي لكل المادية 
السابقة. بها فيه مادية تيووياخ :يدل في أن كلا من المرمتوع والراقع 


06 .0 .طم .1514 
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والعالم العيني لم تدرك باعتبارها نشاطا إنسانياً عينياً عطءناطءفمعم طعءناهمه 
أأءاعة1» وباعتبارها 0 لولم تدرك بطريقة غير ذاتية» بل أدركت 
على صورة موضوع أو حدس».'* وبالتالي» فإن البراكسيس هو هذا 
الوسيط الجدلي بين الإنسان 0 والطبيعة الأنثروبولوجية بكيفية يغيّر فيها 
الإنسان نفسه في الوقت نفسه الذي يغيّر فيه العالم. ويضيف ماركس في 
رأس المال: «إن العمل هو في المقام الأول نشاط بين الإنسان والطبيعة 
يلعب فيه الإنسان بذاته دور قوة طبيعية في مواجهة الطبيعة» فيشغْل القوى 
التي يتمتع بها جسده؛» أي الذراعين والرجلين والرأس واليدين» حتى يتمثل 
مواد [طبيعية] فيعطيها شكلا ضروريا ينفعه في حياته. وفي الوقت نفسه الذي 
يفعل فيه بواسطة هذه الحركة في الطبيعة لكا جره يدراه يغيّر طبيعته 
الذاتية» وذلك بتطوير الملكات الكامئة فيه» .9 إن الطبيعة الإنسائية ووعيها 
هما بالتأكيد جزء لا يتجزأ من الطبيعة نفسهاء ويحتلان فيها موقعاً أولياً 
باعتبارهما براكسيس . 


ب - هذا البراكسيس جدلي في جوهره وخلاق لعلاقات الإنتاج» لأن 
العمل المندمج في الطبيعة والرابط بين الذات والموضوع هو الذي يحذد 
علاقات الإنتاج. وبما أن هذه العلاقات يجب أن تنعكس في الوعي» فإن 
الثلائي الإنسان - الموضوع - النشاط العيني يحدد الوعي الذي يحمله 
الكائن التاريخي» لأن «ماهية الإنسان» كما يقول ماركس في أطروحته 
السادسة ضد تبورواق: «اليست تجريداً ملازماً للفرد عر كن هي في 
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الواقع مجموع العلاقات الاجتماعية».”''' وبما أن هذا المجموع يشكل 
أساس الماهية الإنسانية نفسهاء فإنه يحتوي جزءاً من الوعي. وإذا كانت 
البنية التحعية لكل مجتجمع قابلة للتفعبل بواسظة البثية القوقية 
الأيديولوجية» فإن المثال ليس سوى الأوضاع المادية وقد قلبت ونقلت إلى 
ذهن الإنسان. وطالما ظل النظام الاجتماعي السياسي منسجماً مع علاقات 
الإنتاج» فإن المجتمعات تظل ثابتة. ولكن إذا تحررت القوى الإنتاجية 
الجديدة بفعل هذا التوازن الجديد»؛ فإنها تصبح متنافرة مع علاقات الونتاج» 
ويحدث بذلك انقلاب» بل ثورة» أي الانتقال من المهنة الحرفية إلى 
الصناعة. ومنها إلى الصناعات الكبرى. وهكذاء فإن القوى المحركة أو 
«الشوي المتيركة للغرس اللمصركة ندري اللسوان )107 مما يعون الجا 
618 هي صراع الطبقات: إن كل الصراعات التحررية تدور حول 
المصلحة الاقتصادية. وبقدر ما تنفصل الأيديولوجيات عن قاعدتها 
الاقتصادية». فإنها تتحول إلى دين أو إلى فلسفةء وتتقئّع 2501161 56 
الارتباطات بين التمثلات والأوضاع الاقتصادية - والاجتماعية» وذلك بسبب 
«الحلقات الوسيطة». إن هذا «التنكر» هو الذي يخلقء وفق المنظور 
الماركسي» الوعي الأيديولوجي الزائف. 

ج - يوجد إذاً صراع الطبقات لأنه توجد علاقات إنتاج» وتوجد 
علاقات إنتاج لوجود براكسيسء» وهذا الأخير يتمظهر في شكل تأرجح 
متواصل بين الطبيعة والإنسان. إن البراكسيس ينتج بالتالي عن الوضعية 
الأنطولوجية والبيولوجية والأنشروبولوجية للإنسان النوعي» الذي يحرك 
التاريخ بفعل نشاطه العيني في الطبيعة. إن الإنسان يحقق ماهيته في التاريخ 
وهذا يمجرٌ فى ركابه أنقاض الأزمنة البائدة التى على أساسها قامت 
المجتعات" الاين تلق الألضن: ْ 


00 .0 .ص ,لله .هزه 
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إن المجتمع البورجوازي هو التنظيم التاريخي للإنتاج الأكثر تطوراً 
والأكثر تنوعاً. فالمقولات التي تعبّر عن أوضاعه وعملية فهم بناه 
تسمح في أن واحد بفهم البنية الإنتاجية والعلاقات الإنتاجية لكل 
المجتمعات السابقة التي قام المجتمع البورجوازي على أنقاضها 
وعناصرهاء وما زال يحمل في أحشائه بعضاً من بقاياها الفاعلة 
التي لم يتم تجاوزها بعد؛ والتي فعْل الى أقصى حد بعض ما كان 
كامناً فيها. إن تشريح الإنسان هو مفتاح لتشريح القرد. 7 
ويترتب على هذا أن التاريخ طبيعيّ بقدر ما أن الطبيعة تاريخية» وأن 
لا وجود لفارق نوعي بين مراحل تطور هاتين المقولتين المتلازمتين (وذلك 
حتى في صيرورة الثلاثي الإنسان ‏ الموضوع ‏ النشاط العيني). إن هذا 
الطرح الذي يعيد النظر في كل الماضي على ضوء حاضر مقدَّم عليه هو 
بالتحديد ما يمكن الفكر من إنجاز «مماهاة متسلسلة». ومن ثم ليس من 
الصدفة أن يكون أنجلز قد سمى ماركس «داروين التاريخ». ومن هنا جاء 
تعليق حنّة ارنت: 
يتضح بالاستناد إلى المواقف الفلسفية الأساسية لهذين الرجلين 
(ماركس وأنجلز) من دون اعتبار لما أنجزاه من عمل فعلاًء أن 
حركتي التاريخ والطبيعة ليستا إلا حركة واحدة. فالعمل بالنسبة إلى 
ماركس ليس قوة تاريخية» ولكنه قوة طبيعية بيولوجية محرّرة في 
خدمة تفاعل الإنسان مع الطبيعة.”"' فبفضل هذه القوة يحفظ 
الإنسان حياته الفردية ويطور النوع البشري 2047 
(؟5) .986 .م ,آ.اه؟ ,عقوتام ص1 عل .54 ,عناوقتادم عتصعمدمءة"! عل عسوناض 12 3 علدرفمقع دملا ندالمماد1 
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إن تغيير التاريخ يعني تثوير الأساس المادي الذي انبنت عليه كل رؤية 
الإنسان. وقد استخلص ماركس في نقده لموقف فيورباخ من الدين 
(الأطروحة الرابعة) أن عملية مزاوجة 656صرهاطناه060 العالم إلى عالم ديني 
وآخر واقعى لا تحل أيّ مشكلة. «إن كون الأساس الدنيوي ينفصل عن 
ذاته» مم ان السماء عالماً ومملكة مستقلين» لا يحل الإشكال. ينبغي إذاً 
أن نهاجم الشرّ في جذورهء أي أن نفهم التناقضات المباطنة للأساس الزمني 
لأجل تثويره عملياً».”*'' «فإذا ما اكتشفنا مثلاً أن الأسرة الدنيوية هي سرّ 
الأسرة المقدّسةء فإن الأسرة الأولى هي التي يجب أن ننقدها نظرياً ونشورها 
عملياً»؛. ومن هنا جاءت ضرورة الممارسة: «إن معرفة ما إذا كان الفكر 
الإنساني قادرأ على الوصول إلى حقيقة موضوعية ليست مسألة نظرية» بل 
هي مسالة ممليةة (الأطرويحة الدانية)»: إن" التعقيتة لا تن بين النظرية )نهدا 
الرأي قد أفضى إلى نشوء الأيديولوجيات التي يُتصور فيها الوجود بطريقة 
مكوقةة. وملتته امكاتا المعرنة» وباخالى مجردا :ومغغئلا كن العلاقة حي 
النظرية والممارسة. ذلك أنهء كما يضيف بلوخ وهو يحلل هذه الفكرة» (إِما 
أن نظرية المعرفة في الأزمنة القديمة وفي العصر الوسيط لا تعكس النشاطء 
وَإنا أن التقناط يشكله: البورجرازئ المصصره كان معرولا عن مرضوعة:. وف 
الحالتين» سواء في حالة الاستهانة القديمة والإقطاعية بالعمل أو في حالة 
الأخلاق البورجوازية المقدّسة للعمل (المجرد من كل مظهر عينى)» فإن 
الممارسة؛» سواء التقنية أو السياسية» قد فهمت فى أحسن الاحوال 9 أنها 
اتطزيق) اللنظرية؛ "ولبدن” تضكيقا الياء الامن الاق ينبت أن البراكسيسن لدى 
ماركس هوء بلا جدال» أمر ان 


لقد استنتج ماركس أن «الفلاسفة لم يفعلوا سوى أنهم فسّروا العالم 


كه .89 .اك .05 .1744 ,140 .م أله .مه بطعوطععبعظ عمطت معوعط1” 


00 3 .م رنااء .مه ,701.1 ,ععمدةعغوو8 عوإعملم عآ 


ما الثورة الدينية؟ 


بطرق مختلفة» في حين أن المهم هو أن يغيّروه».”"'2 ولكن تغيير العالم 
يفترض ثورة» أي قلب النظام القائم وإلغاء التناقضات المباطنة للعلاقات 
الاجتماعية التي تنتج أيديولوجيات الطبقات المالكة والمهيمنة. 


وإذا كنا قد ركزنا على الجانب الأنطولوجي والأنثروبولوجي لدى 
ارك من كاذل ]ران الأشكالية التلشفقة لمكن تذلك الكل تين مدقت 
الدليفة لكوك وتام اللينة هه والكالة الألمانة: السك الطرونعاك 
ماركس النظرية هي التي راجت في حضاراتناء ولكن ما راج هو ماركسية 
دوغمائية مبتذلة» حرّفتها مصفاة اللينينية. إنها فى أحسن الحالات ماركسية 
ابيان العتوضي دي النقمة الحبوية :«إن تاريخ كل التسمهات إلى بوتا خذا 
هو تاريخ صراع الطبقات».”*'' إنه شعار عقائدي يفتن ويغوي ويفسر بطريقة 
سحرية كل ما حدث ويحدثء» وينتج عن ذلك فوراً أيديولوجيا تدس 
البورجوازي وتقدّس البروليتاري؛ مع أنهما لا يوجدان في هذه المجتمعات 
التقلبدية إلا:في, صورة:غائمة .ومن ثم اتبول:هذه الزؤية المائوية للعالم» إذ 
تتحول الرأسمالية - أي الغرب بأسره - إلى قدر غاشم» ويصبح الاستغلال 
نظير الخطيئة الأصلية» والبورجوازي رمز القوى الشرّيرة» والبروليتاريٌّ ملاكاً 
محرّر» والثورة بعثاًء والمجتمع اللاطبقي الجنة المفقودة وقد استعيدت. 


عندئذٍ تغدو الرومنسية الثورية بعداً نوعياً لكل موقف نضالي. فالفكرة 
الغائمة عن «الفلسفة التي لا يمكنها أن تزول من دون أن تتحقق في الواقع» 
ولا يمكنها أن تتحقق في الواقع من دون أن تزول» توقظ ما لا يعد أو 
يحصى من الآمال الثورية. ماركسية غير واضحة المعالم شأن كل أيديولوجيا 
متفشية» ماركسية محلقة في الهواء» قوامها أولوية الممارسة والتوق إلى 
الثورة وإلى صراع الطبقات» الي بأن التقدّم رهين الانقلاب الاجتماعي» 


69 141 .م ,.أأء .هه بطعوطرعيسعء1 وعطنا معوعط 1" 
47 61 .ص ,701.1 ,ع216130 820 ,عأكته نادمه عاوعلتصوك1ة ع[ 
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وتقديس التاريخ وجعله بمثابة إله مسيّر لشؤون الإنسانية قاطبة. . . تلك هي 
إذاً مكوّنات ذهنية عصرناء أي بنيتها التحتية إلى حد ما. وإنما ضمن هذا 
الإطارء الذي يختلف باختلاف التقاليد» تلتقي كل الاتجاهات الدينية 
والعلمائية غلن السواتك في مخاؤلة متها للاتخراط اق النظام الاججماعى - 
السياسي السائد. 

عندما تواجه الحضارات التقليدية الغرب» فإنها تفعل ذلك باسم 
الأيديولوجيات «اليسارية»» أو باسم التقاليد الدينية التي يفترض فيها انها 
تضطلع بمهمة اختصار حركة التاريخ وإقامة العدل الإلهي على الأرض 
وك ما كعد علد ونا اكات ساتيياء أو يعن فلسفيا» تح :تنضيت 
وتنزلق عن غير وعي في المقولات الرائجة التي كنا بصدد وصفها. وإنما 
هذه النظارات. الأبديوارجة هي التي نعيد من خلالها تفسير القيم التي تظل 
في جوهرها بعيدة من مشاغل البراكسيس الاجتماعية والاقتصادية. إن الثورة 
وعلاقات الإنتاج وغائية التاريخ ويوطوبيا مجتمع لاطبقي» تشكل كلها إطاراً 
ثابتأ ملائماً لأيّ عقيدة وأيّ فكرة. وأيًا 0 مضمون الثورة المعلن (هندوسى 
ع وق صمو < حادم فاته بد اند وميه د/كساخه في ننه فصر 
الأيديولوجية عن مدار كوكبته ويسقط في مدار آخرء فيخضع لقوانين أخرى 
ويعانق أفكاراً مرتبطة بالمفاهيم الثورية» لا بالإطار الديني الذي انبئق ذلك 
المضمون منه. والحال انه يمكن للتقاليد الدينية أن تصطبغ بلون جديدء 
ولكن لا يمكنها أبداً أن تكتسب معنى جديداً. وقد تكون الافكار المستدخلة 
أصيلة» وربما روحية» ولكنها تظل مع ذلك مجرد صياغة محلية لذلك 
النموذج الكوني الذي بلغ من التأثير ما جعله يمثل شكلا لاواعيا للتغرب. 
إن نتيجة كل هذه العملية هي دائماً ميلاد الأيديويوجيا. 

إن أسباب هذا التكوص متعددة» نكتفي بذكر ثلاثة منها: 

١‏ - إن الأفكار التي فرضت نفسها علينا لا تظهر في نقائها الأصلي» 
بل في صورة أفكار متحبجرة ومتطرّفة: فقد يصبح الفردء مثلاء ماركسيا 
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مبعذلا وفن أحسين الجالاك: فاركنيا لكينباء إلا أنه لآ يعرف ماركسن 
الأقني الترعة): والمركيط بالموروت المكاني الألماني» أ يكل جاتو لوعجيا 
الفكر الغربي. 

؟ - إن الأفكار التي فرضت نفسها علينا هي بنى مؤدلجة» أي فلسفات 
مستنزفة ومتحجرة. 

“ - هذه الأفكارء التي تعوزها كل إمكانية نقدية قادرة على وضع 
الأشياء «على محك النظر»» تتيح للمعتقدات السحرية الدينية أن تتمظهر في 
إطارهاء وبذلك نتوهم أننا نئحت نسقاً فلسفياً جديداً. ويكمن خلف هذه 
المطابقات «كم هائل» من التغرّب اللأواعي والخطير إلى درجة أن الذين 
يدّعون مواجهة هذه الأشكال الفكرية المهيمنة هم أنفسهم الذي يفتتنون بها 
رغما عنهم. فهم المخدوعون إذ ينكرون المبادئ التي هم في الحقيقة لها 
خاضعون من غير دراية. إن التخلّص من هذه النقود المزيفة» المتمثلة فى 
الأفكار المؤدلجة» يتطلب مجهوداً كبيراً على صعيد تحرير الوعي» كما 
يتطلب هدماً أنطولوجياً ونقداً على جبهتين: جبهة الأفكار المستوردة» وجبهة 
الأفكار التي نحتفي بها ونشهرها كما لو كانت صولجاناً نتتحدى به العصر. 
ومن اجن | خرف فإن الآثر الحاسم لهذا الشكل المهيمن» المتمثل في 
ظاهرة التغرّب اللأواعي» لا يحجب فقط المدى الحقيقي للفكر الغربي» 
ولكنه يشوه أيضء بفعل ما يمارسه من سحر منوّم على العقل» المضمون 
الحقيقي للأفكار التقليدية بصورة يصبح معها كل إرث الماضي» مقارنة مع 
الشكل المفهومي المهيمن على حياتنا المعاصرة» مادة سالبة همّها الأول أن 
تتفعّل في إطاره. 

وإذا كانت الحرية مثلاً أو الديموقراطية أو النظام الجمهوري أو حقوق 
الإنسان هى مكاسب حضارية غير قابلة للتصرف,. فإن الديانة المتأدلجة تذعى 
أنها هي أيضاً تناصر قيام النظم الجمهورية» وأنها تحفظ الحريات القردية 
وأن لا أحد يضاهيها فى حرصها على العدل. وقد تزعم أكثر من ذلك». 
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وتدعي أن الحلول التي تقترحها لا تقف عند حد توفير علاج لكل هموم 
عصرناء ولكنها تخلق أيضا رجالا جددا في ظل مجتمع خالٍ من كل صراع 
اجتماعي» أي مجتمع موحًدٍ ومتّحدٍء وهذاء بكل بساطة» لأن الكتب 
المقدسة لم تفرّط في أيّ شيء. الكتاب المقدس وفق هذا المنطق لا يمكنه 
أن يكتسب شرعيته إلا إذا لبَى حاجيات عصرنا المادية والروحية» بل إنه لا 
يكتسب شرعيته إلا إذا لبَى هذه الحاجيات على نحو أفضل مما يمكن أن 
تفعله أيّ مدرسة فكرية أو أيّ عقيدة أخرى. وهكذا يقارن المأثور نفسه 
بالأفكار المعاصرة الرائجة وينافسهاء فيندرج بذلك ضمن المنطق نفسه. 
وبهذه العملية يغيّر «جلده»» ويقتحم ميدان صراع الأيديولوجيات» فيصبح 
هو نفسه أيديولوجيا. وبعبارة أخرى» إن المعايبر التي يدعي أنه يعارضها هي 
التي تبرهن في آخر المطاف على مشروعية المأثورء وليس العكس . وإذا 
كانت الأيديولوجيا تنزع إلى تقديس الأفكار المعلمنة» فإن الديانات النضالية 
تنزع إلى علمنة الأفكار المقدّسة. هاتان النزعتان اللتان تمثلان وجهين لعملة 
واحدة» وهما من سمات ازدواجية بنية الأيديولوجيا التي تجمع بين رؤية 
سحرية دينية ونزعة عقلانية علموية 0116 ادع ء2560100-5. 


كان عور كا دمن قد" أذرك ملق هذا النفظ قي :لبون تخالا توجة 
عام نحو إحياء نظريات العقل الموضوعي القديمة لأجل إيجاد أساس فلسفي 
لتراتبية - تسير بسرعة نحو التفكك - هي تراتبية القيم المسلّم بها. إننا لم 
نعد نرغب فقط في إعادة تفعيل ظاهرة التداوي روحياً بأدوية شبه دينية وشبه 
علمية» أو استحضار الأرواح والتنجيم» وإيجاد بدائل تافهة للفلسفات 
القديمة مثل اليوغا والبوذية والصوفية» وتكييف الفلسفات الموضوعية 
الكلاسيكية مع الذوق الشعبي» ولكننا نرغب كذلك في إحياء أنطولوجيات 
العصور الوسطى . بيد أن التحول من العقل الموضوعي إلى العقل الذاتي لم 
يكن حدثاً عارضاً. فإذا كان العقل الذاتي قد هدم في عصر الأنوار القاعدة 
الفلسفية للمعتقدات التي شكلت جزءاً أساسياً من الثقافة الغربية» فإنه لم يكن 
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بمقدوره أن يفعل ذلك لو لم تكن هذه القاعدة هشة جداً».'6') 

وإذا كانت هذه القاعدة هشة جداًء فلأن الإنسان قد عاش تحؤلاً ثقافياً 
أفضى به إلى غزو العالم بفضل شبكة من الاتصالات الكونية. وعلى هذا 
الأساس» فإن جدلية الأديان القديمة» مقارنة مع هذا الإنسان الجديد, لا 
يمكنها أن تكون إلا حواراً بين الإنسان ونفسه» وذلك ما دامت عملية 
تموضع 72]008ناءء زه العالم الديني لا تعني في النهاية سوى سقوط المقدس 
في أسر التاريخ. فخلاص الإنسان لا يتم لا من طريق القفز فوق المراحل 
التاريخية» ولا برفض قاطع للغرب» ولكن يتم باتخاذ موقف نقدي تجاه 
ذلك الوعي المزدوج الزيف. فهو وعي يشوّه الأفكار المفروضة علينا والتي 
نتلقاها فى صورة علب أيديولوجية» كما يشوّه أفكارنا التى نعيد تأويلها من 
خلال مصفاة هذه الرؤية الزائفة. رؤية تجتمع فيها أداتية العقل الذاتي مع 
المركزية الأنوية مع لي عنق الوقائع» أي باختصارء كل عيوب البنية 
الأيديولوجية التى وصفناها. 

النموذج الأمثل لهذا الوعي المزدوج الزيف هو علي شريعتي» أحد 
أشهر منظري الثورة الإسلامية الإيرانية . 


000 30 
أبديولجي نموذجي: علي شريعتي 


يعد علي شريعتي النموذج المثالي للأيديولوجي الذي يريد أن يجعل 
من الآفكار الرئيسيّة للشيعة الإثني عشرية (الشهادة مثلا) قوة تاريخية. ويتمثل 


)9 70 .مم .اه .مه ,ممكتهء 15 عل عومتاء8 
() على شريعتى :)١1917/1/-1975(‏ ولد بالقرب من مدينة مشهد من عائلة متدينة وذات باع 
في «العلوم الدينية؛1. درس ودرّس في مشهد قبل أن يرحل إلى باريس حيثث درس لمدة 
خمس سنوات علم الاجتماع واطلع على فكر كامو كنادة0 وسارترء ومن ثم توطدت 
العلاقة بينه وبين لويس ماسينيون «0تع:5:ة24 ونده1. وتأثئر كذلك بفرائز فانون همهم 
دومة” وكتاباته. سنة ١979‏ أسس «فرع أوروبا لحركة تحرير إيران»؛ وأصدر جريدة (إيران 
الحرة» كما نشر بعض مقالاته في جريدة «المجاهد» الجزائرية (جريدة جبهة التحرير الوطني 
الجزائرية). وعندما عاد إلى إيران سجن لمدة ستة أشهر. بعد ذلك التحق - 


بم0” 


مشروعه في إثبات الصيغة الأيديولوجية النضالية لهذه الأفكارء لتكون أداة 
لمواجهة التتحذي الغربي . ٠‏ ثم إن الأيديولوجيا بالنسبة إليه هي رؤية للعالم» 
معدي لالأتكل العملة !عقف لف 9 ماذا عفدا فاما القن 006 رخص 


كل هذه الانشغالاات 5 العمل والفعل : كيف نغير النظام القمعى الحالى؟ 
وما السبيل لإعداد الثورة العالمية؟ 

ومن ثمة فهو يقيم مقابلة بين الأيديولوجيا والثقافة. فإذا كانت الثقافة 
تقتصر على تكوين «آيات الله ورجال الدين» فإن الأيديولوجيا تكوّن في 
المقابل مجاهدين»”""' أي مقاتلين» لا فلاسفة وعلماء وأساتذة جامعيين. 
يقول: «سأرسم الشكل الهندسي لهيكلّي الفكر والعقيدة» والرسم البياني 
الذهني الذي يجب في رأبي أن تكون صورته ماثلة في ذهن كل مسلم واع 
وعارف بالإسلام [...] الإسلام الذي لا يعد فقط عقيدة دينية» ولكن أيضا 
وأساساً مدرسة فكرية وأيديولوجيا». 7" 


الإيمان الحقيقي بالنسبة إلى شريعتي لا يكتمل إلا بالانتماء إلى مدرسة 
فكرية»”*" وبالتالي فهو بمثابة الأيديولوجيا النضالية. وعليه أن يتوفر» إضافة 


-20 بالتدريس في مديئة مشهد وبدأت دروسه تكسبه شعبية كبيرة فأوقف ثانية مع والده وسجن 
مرة ثانية لمدة ثمانية عشر شهراً. وأطلق سراحه بعد ضغوط دولية على نظام الشاه. 
سافر سنة 191 إلى إنكلترا ولكنه توفي بعد ثلاثة أسابيع في ظروف غامضة. 
كان لعلي شريعتي تأثير كبير ليس فقط على الشباب في إيران» ولكن في أكثر البلدان 
الإسلامية. واعتبر الأب الروحي للثورة الإيرانية. وقد ترجمت كتاباته إلى معظم اللغات 
العالمية. ومن أهم مؤلفاته التي نقلت إلى العربية: 
أ- الشهادة. مطبعة الطباعة الحديثة» تونس» د.ءث. 

- منهج التعرف على الإسلام (المحاضرتان الأولى والثانية) ترجمة: عادل كاظم» مكتبة 

الجديد» تونس» د.ءت. 


)71ع02 38 .ص رعأهل قصذة بموعغطة1 رأكقب (د-مبشاعظ ,تاوعد أله 
3وع0 .(عنع 106010 أء ومنأووتلت؟كك رععباكاته) عنعومامع10 73 12222008 72 ممقطعة1 
قوفف .4 ب« , لتبعاسل'! عك ععابدمعسته جيه ) أعقبعند - شارك 
237:0 5 .طم ,.هأط[ 
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إلى ذلك» على بنية تحتية أساسية (زيربناى اصلى)» أي على قاعدة يرتكز 
عليها المحور العمودي «للخيمة». الصرح الذي تنبني عليه المعتقدات». 
وكذلك الأيديولوجيا. كل بنية تحتية» كما يقول شريعتي» هي في نهاية الأمر 
رؤية للعالم (جهان بينى). ولا يهم إن كانت ماركسية أو مادية أو وضعية أو 
دينية: فكما أن كل فكر «فئوي» «هو أيديولوجيا نضالية» كذلكء فإن كل 
بئية تحتية هي بحد ذاتها رؤية للعالم». ومن حرم من هذه الرؤية فهو شبيه 
بذاك الذي غادر مقر سكناه ولم يجد مقرأ جديداًء فراح يجرّ خلفه أثاث 
منزله لا يعرف أين يضعه؛» فيستقر في باحة ما - بعد أن يقر بعجزه - على 
أمل أن يجد مقرأ نهائياً. أن يكون الإنسان من دون «رؤية للعالم» يعني أنه 
بلا ملاذ روحيء بلا علائق. إن «رؤية العالم» هي إذا طريقة لتأويل الوجود. 


والتوحيد'”"" هو الرؤية الراجحة في الأيديولوجيا الإسلامية. 


ترتكز على هذه الرؤية للعالم ثلاث دعائم: دعامة الإنسان (المحور 
الرئيسي)» ودعامتا التاريخ والمجتمع. وتمثل الدعائم الثلاث البنية الفوقية 
الأيديولوجية (الرسم البياني رقم 11). ولكي يبيّن شريعتي العلاقة بين رؤية 
العالم والأيديولوجياء يضربف مثالا امجطيا"” ففي نظره أن تاكيد عمر الخيام 
أن لا أحد عاد إلى الحياة بعد موته يشكل «رؤية للعالم»» على حين أن ما 
الشمن) ليس سوى الانعكاس الأيديولوجي لرؤيته للعالم. 9" 


(1) يقول علي شريعتي: (إن رؤيتي للعالم هي التوحيد؛. والتوحيد؛ بمعنى وحدانية الله 
مقبول من جميع التوحيديين. ولكن في نظريتي إن التوحيد كرؤية للعالم يعني اعتبار الكون 
بأكمله وحدة بدلاً من تقسيمه إلى الدنيا والآخرة والطبيعة وما فوق الطبيعة» والجوهر 
والمعنى» والروح والجسم. ويعني أيضاً اعتبار كل الوجود كشكل واحد (...) ثمة عدد 
كبير من الناس يؤمئون بالتوحيد كنظرية فلسفية - دينية تعني فقط «أن الله واحد وليس أكثر 
من واحده. أما بالنسبة إليَ فالتوحيد هو رؤية العالم وإنني مقتنع بأن القرآن يراه كذلك»: 
هكذا تكلم علي شريعتي, المرجع السابق نفسهء ص 157 (المترجم). 
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الرسم البياني رقم 11 





النموذج «المثالي) 


البنية التحتية 


الممدر: كتاب: منهج التعرّق على الإسلام» ص 1/1 
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أ - الدعائم الثلاث لأيديولوجيا علي شريعتي : 

الإنسان - التاريخ - المجتمع 

مفهوم الإنسان لدى شريعتي هو خليط من الأفكار المبتذلة المستمذة 
من التصوّف الإسلامي» وإلى حد ما من الفلسفة الهيغلية. وحسب كاتبناء 
فإن الإنسان كائن منفي (خدا جنه)» أي مطرود من الجنة. ويجمع بداخله. 
في صيرورة جدلية» الطين (لجن) والروح., الشيطان والله. إنه عالم صغير 
(جهان كوجك)؛ بل هو التجلي الظاهر للخالق» وبفضله تكتمل الطبيعة 
وتصبح بداخله طبيعة حية وواعية بنفسها. 7" 

ولكن من أين يبدأ التاريخ؟ فإذا كان آدمء وهو النموذج الأولي 
الأسطوريٌ للإنسانية وخلاصة القوى المتعارضة «وحامل الأمانة» والكائن 
الكلّي الذي كان على كل الملائكة أن تسجد لهء إذا كان آدم هذا يرمز إلى 
الهبوط في الزمن» فإن التاريخ يبدأ في المقابل منذ أول جيل لأدم» منذ 
الصراع الذي وضع ابنيه قابيل وهابيل وجهاً لوجه. إن قتل هابيل يعد 
الخطيئة الأولى والدافع الأوّلي لكل حركة التاريخ. إنه مصدر كل ظلم وكل 
مواجهة وكل كفاح. إن أخذ هذه القوى المتضادة في الاعتبار هو الذي 
يشكل أساس فلسفة التاريخ. فهذه الصراعات يتواجه فيها أيضا نمطان 
اجتماعيان: النمط الزراعي والنمط الرعوي. إن التاريخ» كما يقول شريعتي» 
هو «مسرح الصراعات بين الفئة القابيليّة القاتلة» والفئة الهابيليّة المقتولة» أي 
هو مسرح الحرب بين القاتل والمقتول وبين الظالم والمظلوم»”*" إلى درجة 
أنه» وبمرور الزمن. حل النمط الزراعي للملكية الفردية محل المشاعية 
البدائية» أي محل روح التسامح. فاضمحل الإيمان [الديني] ولم يبق إلا 
النمط القابيلي السائد اليوم. 


(لالا) .9 ...1614 
)7ع .0 .ص ..1514 
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أما المجتمع» فإنه لا يعرف اليوم سوى البنى التحتية القابيليّة 
والهابيليّة» التي تشكل نسيج التاريخ ذاته؛ وذلك بما أن التاريخ ليس سوى 
«حركة المجتمع وقد توقفت في لحظة زمنية». 7" ومن ثم يستنتج شريعتي 
أنه لا توجد إلا بنيتان تحتيتان نشطتان في التاريخ» لا ثالث لهما. أما 
المقولات الماركسية حول العبودية والإقطاعية والبورجوازية والرأسمالية 
فليست بنى تحتية» ولكنها انعكاسات أيديولوجية لهذين القطبين الأصليين 
المتضادّين. للقطب القابيلى ثلاثة أوجه: السلطة السياسية المطلقة (ملك - 
السدلاة) :-والصلطة الاتعمي15ه وا الول لاف ا تداز )و المدلملة 
الدينية» والاستبلاه (ملا - استحمار). هذه الاوجه الثلاثة في القطب القابيلي 
يابلها القطب الها يكل الدق يجتقده العسن: (الناين )”تخد الله مع الناتين 6 نينا 
أن الناس. حسب القرآنء هم «عيال اللّه».”'*" وبالنتيجة» فإن الحكم 
القتغية تاعقيانه بوكاة ا لل4 و لمن لأرلقلك الدي وتظيرن تشعيلة ساسا : 
وبالمئل» فإن رأس المال هو ملك الشعب» وليس وتفاً على ذوي الثروات 
الفاحشة من الاستغلاليين. وبالمثل أيضاًء فإن الدين هو شأن الشعب» وليس 
حكراً على مؤسسة كالكنيسة أو مؤسسة الملالي. إن لفظة الشعب في 
الإسلام (الناس) لها معنى عميق [ومدلول] خصوصيء لأن ليس لغير 
الشعب» بهذا المعنى. أن يكون ممثلا لله وعائلته. ولكن شريعتى يؤكد أن 
هذه اللفظة يجب أن تفهم باعتبارها وحدة مخصوصة., لا ناعتتبارهنا تعني 
اتحاداً بين الأفراد المكونين لها. «إن لفظة الناس هى كلمة مفردة فى صيغة 
مم وتحتق التعاناعةه إذ لا"كوبطة كلم الخرى. اكثن حخصرصية. يمكح 
اختيارها للتعبير عن معنى المجتمع الذي هو بمعنى ما الشخصية المميّزة 
لأفراده» .”'*' إن القرآن يبدأ بالكلام عن الألوهية وينتهي بالكلام عن الناس 


لحف .6 .2 .114 


0 .4 .م ,.هذط1 
م1 .94-5 .وم .114 
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سواه كلك الاس قدي غدل علن سيل «النقانه: فالروع املق 
أنبل مفهوم يصرح به القرآن بعد مفهوم الألوهية. 


يبدو إذأ أن كل مجهود شريعتي يرمي إلى أقنمة الشعب في جوهر إلهي 
وفي مقولة شمولية بحيث يكون حكمه بإرادة العناية الإلهية فوق الأرض 
حتمية «علمية» تاريخية. وإحقاقاً للحق - والكلام دائماً لشريعتي - فإن 
الحرب بين هابيل وقابيل تمثل أيضاً الصراع بين الشرك والتوحيد» الشرك 
المفرّق والدين الموحد. وسيتواصل الصراع إلى آخر الزمان حتى يهلك 
قابيل بصفة نهائية» ويسود نظام هابيل. إنه انقلاب نهائي يتقاطع مع الثورة 
العاليية ع و فسيعة: إقافنة العلل لسن 907 وهو انقلاب يقودنا إليه التاريخ 
ضرورة بناء على حتمية أكيدة. 


ب - التشي وفلسفة التاربخ 


يرى علي شريعتي «أن فلسفة التشيع هي فلسفة التاريخ وفلسفة كل فرق 
الإسلام» وليس على التشيع [الإثني عشري] في هذه الحال سوى الاستناد 
إلى التاريخ» وإلى فلسفة التاريخ» والإيمان بالحتمية التاريخية».” فلئن 
يكن الوحي النبوي قد اكتمل مع خاتم الأنبياء» فإن «خاتمة التاريخ»”** لم 
تحن ابعد: إن التغبيرات الكترى الى دشتها الأنشاء يجف أن تتواصل . 
فمثلما أخذ الأئمّة المكتمل بعد عقي الشرة وتحملوا هذه المسؤولية إلى حذّ 
الغيبة الكبرى للإمام الثاني عشر » فعلى الإنسان أن يواصل المهمة «النبوية» 


زفقك يقصد شريعتي بلفظة مساواة القسط :ومنو الحقيقي الذي يناله كل فرد وفقاً للعمل الذي 
تسود ولاءباتن ذلك إلا بإصلات البتى العضنية (زين بناى) الاتتضادية لاا البيشى القوقية 
(المؤلف). 

فك .(عستعنتط5 دل عنوأءمائتط ممعت هآ) 18-19 .صم رطء قطى مبؤطععلاه) عسزووطوه 
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حنى قيام الثورة العالمية التى ستسقط النظام القابيلى وتقيم العدالة . 


لقد كان لنبي الإسلام»؛ حسب شريعتي» مهمتان: مهمة إبلاغ الوحي 
ومهمة تأسيس الأمة. المهمة الأولى انتهت بختم النبوة» وكان على المهمة 
الثانية أن تتحقق طيلة القرون الثلاثة التي شهدت تعاقب الآئمة الإثني عشر. 
ولكن التاريخ لم يسر وفق توقّعات الرسول. فبعد اجتماع السقيفة (إيعاد 
الامام الأول علي بن ابي طالب لمصلحة ابي بكر) اتخذ التاريخ اتجاهين 
وسار في مسلكين متباعدين. فأصبح المذهب السني دين الحكام وقد نشره 
وطوّره من الأئمة مَنْ كانوا يعملون فى خدمة السلطة. فى حين ظل التشيّعء 
5 اللمقاد كن لع وم وال 01 الإسلام 
الأول هو إسلام الخلافة وإسلام الاضطهاد والاستغلال؛ أما الثاني فهو إسلام 
. العدالة والحرية الملتزمة. تاريخياً انتتصرت الخلافة» ولم تجد الإمامة أي 
إمكانية للتحقق في التاريخ . ثم حدثت الغيبة 407) 


ويدّعي شريعتي أن عصرنا الحالي هو العصر الموجود ما بين «غيبة ‏ 
الإمام الكبرى» ورجعته. إنها فترة تفرض على الشعب مسؤولية مباشرة. 
لذلك؛: عليه أن ينتخب ممثلاً عن الإمام الغائب. إن زمن الحرية آتِ لا 
محالة» وسيقضى فى النهاية على النظام القابيلى القمعى. وعلى الفوارق 
الاجتماعية . ومن ثم فعندما يثور الشعب على الجبابرة يحصل البعث (وهو 
أيضاً ثورة عالمية). «إن الإمام المنتظر والموعود» المصلح» المبعوث بسيف 
ذاك الذي ينتظرناك»”"* أي أنه ينبغى علينا إنجاز الثورة حتى تحصل الرجعة. 
إن الإمام سيستجيبا لناء أن «انتظاره» لا يعنى 2 النهاية سوق ثورتنا تلك» 


)6 .20-24 .وم ,(ععصةومكى) :4910 
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التي هي من الوجهة الاجتماعية ثورة عالمية. وهي أيضاً ثورة تتقاطع مع 
رجعته: وهذا مثال على الخلط بين الأسطورة والتاريخ. إذأً فتشيّع شريعتي 
هو تشيّعٌ مبطنٌ ب «يوطوبيا» ثورية. 

أما ما تعنيه كلمة إسلام من خضوع للإرادة الإلهية» فإن شريعتي يعتبر 
أن هذا الخضوع يجب أن يفهم على أنه نوع من العبودية إزاء ربوبية الله. 
فهذا الخضوع لا يستبعد أبدا الثورة ضد النظام القابيلي» بل على العكس. 
فالإسلام ثورة ضد كل جبروت وانحراف وظلم»ء بل إن مقاومة كل نظام 
قمعي هي جزء من هذا الخضوع نفسه. ونتيجة لذلك ينبغي أن نخضع لله 
وأن نعارض في الوقت نفسه كل نظام زمني وقمعي .087 

تفسر هذه الصفحات القليلة - باختصار - أهم آراء شريعتي» وقد 

كان لها كما نعلم تأثير كبير على الشباب» ولعبت دوراً أساسياً في الثورة 
الإيرانية. ولنبدأ الآن بتحليل هذه الآراء فى ضوء السياق المقارن الذي 
اعتمدناه : ْ 

أ- إن فكر شريعتي هو فكر أيديولوجي بكل معنى الكلمة. فنحن 
نكتشف فيه كل عيوب البنية الأيديولوجية من«أبلسة» هوووناه0ةذك للخصم 
المتمثل في هذا المجال المحدد بالنظام القابيلي» ومن «مثلنة» ههناوؤتلة106 
للجماعة المنتمي إليهاء المتمثلة في النظام الهابيلي. إنه الرأي المسبق الذي 
يعني رؤية مانوية للتاريخ» وهي الرؤية التي يترتب عليها نزوع إلى تجميع 
مختلف الخصوم في «سلة» واحدة. وهكذا ففي المجال الديني يعارض 
المذهب السنّي التشيّع» وفي المجال السياسي يعارض الحكام المحكومين» 
وفى المجال الاجتماعى تعارض الطبقات الميسورة المساواة (القسط) بين 
ادر اق 1 

يتعلق الأمر إذا بفكر مضاد للجدل لا ينعدم فيه فقط كل نقد 


(4م) ماق .هه ,...عبوغطلاعة1 ع-زوعماه 
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للمنطلقات» ولكن يعوّض فيه أيضاً عن التماثلات وعن الوظيفة الرامزة للفكر 
(وظيفة هامة جداً في كل فكر تقليدي) بمماهاة متسلسلة. ففي الحقيقة لا 
شيء يجمع صراع النمطين الزراعي والرعوي (على فرض أنهما يمثلان 
النظامين القابيلي والهابيلي وفق الطريقة الميثية - التاريخية) ومفهوم صراع 
الطبقات كما ظهر مع الثورة الفرنسية حيث كانت البورجوازية «حمّالة 
ليوطوبيا مساواتية».”“*' وانطلاقاً من ذلك؛» فإن ما يتمظهر في التاريخ هو 
تناسخات 2026858 165 قابيل نفسه. فمرة يكون قابيل هو المذهب السئي» 
ومرة الاضطهادء. ومرة الرأسمالية والاستعمار... ومع ذلك يظل قابيل» كما 
يقول غابل في معرض تحليله الأيديولوجيا النازية: «السبب الوحيد ما فوق 
الؤمتي لكل ٍ هو سلبي في التاريخ».”''' ومن هذه الزاوية» فإن فكر علي 
شريعتي الذي يجمع في سلة واحدة من دون أدنى تردد خلفاء القرنين الثامن 
والتاسع الميلاديين ورأسمالية الشركات الاحتكارية والشركات العالمية 
والرأسمالية الجديدة هو مثال ساطع على الوعي الزائف» وذلك ما دامت كل 
متغيرات التاريخ تفسر انطلاقا من مقدمة اختزالية. إنه الانتصار المسيحاني 
للنظام الهابيلي. فإذا كانت الفكرة المحورية لشريعتي تقرر منذ البداية أن 
النظام الهابيلي سينتصر بمقتضى الحتمية التاريخية» فإنه ينتج عن ذلك حسب 
منطق الأيديولوجيات العنيد أن كل نظام قابيلي مدان سلفاً ليس من قبل 
اعراف» التاريخ فحسب. ولكن من قبل العناية الإلهية نفسها أيضا. 


ب - إن فكر شريعتي هو مثال نموذجي على الخلط بين السياقات 
الثقافية . فهو يخلط مثلاً بين الأسطورة والتاريخ. إن خلق آدم حسب القرآن 
32-28-11 هو حدث قد حصل في الأزمنة الأولى. إنه حدث أسطوري. لقد 
خلق آدم منذ الأزل ليكون خليفة الله على الأرضء وهو الذي علّمه الله 


)4م 0 .م .اه .هه ,أعطة0 .[ 
)2 .6 .2 .اه .جه ,كعاعه14601 ,راعطة0 .1 
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الأسماء كلهاء وهو الذي قبل بموجب العهد «حمل الأمانة» التي رفضتها 
المخلوقات الأخرىء» وهو الذي سجدت له كل الملائكة إلا إبليس الذي أبى 
واندتكبر. كل هذه الأحداث ترمة إلئ:فكرة الإنسان باغكبازة تموذها 
للونسانية. إن شريعتي يقبل إلى حذ ما هذه الرؤية حول الإنسان» ولكنه 
يضيف إليها فكرة أن الإنسان هو الخلاصة الجدلية للطين والروح» وهو 
الكائن الذي تتوصل فيه الطبيعة إلى الوعي بذاتها (وهي فكرة هيغلية إلى حد 
ما). إلى هذا الحدّ نبقى تقريباً في مستوى الأمطورة: رلكن انطلاقاً من هذا 
الحدث الأسطوري يغيّر شريعتي وجهته. فعندما يعتبر قتل هابيل حدثاً 
تدشينياً في التاريخ» فإنه يلج دفعة واحدة في التاريخ الخطىّ» فيخفض 
الأسطورة إلى مستوى تاريخي. لا بحركة نزول وتجل للمقدس في الزمان 
التاريخيء» ولكن «بالتخلص» من مضمونها الأخروي. إن الزمن المثالي 
38181 والدوري يتحول إلى زمن خطي زعت عنه صبغته الأسطورية. 
وبذلك ينقلب تضاد قوتين نشكونيتين 005510802101165 إلى جدلية بنيتين 
تحتيتين متضادتين : فالأسطورة تخفض إلى مستوى جدلية نظامين اجتماعيين 
من المفروض أنهما يفسّران حركة التاريخ. وهكذا يصبح التاريخ المقدس 
تاريخاً محضاً. وعلى حين أن صورة آدم في الإسلام» باعتبارها تجسيداً 
للكلمة المسبقة الوجود 15]882]6ء6:م 10805 وباعتبارها الحقيقة المحمدية» هي 
نقطة بداية دورة النبوة ومن ثم دورة ولاية الأئمة في الإسلام الشيعي 
والحقيقة الموحى بها لرجعة الإمام الثاني عشر (المهدي) في آخر الأزمان» 
فإن شريعتي يضرب صفحاً (وهو يحيل إلى هذه الأدوار الرئيسية بالنسبة إلى 
الوعي ونظرية المعرفة الشيعيين) عن كل ذلك» لأن الإنسان المناضل في 
رأيه هو الذي يجب أن يضطلع بهذا الدور بعد الغيبة الكبرى. انه يرى أن 
هذه الغيبة الكبرى تتزامن بطريقة غريبة مع «خاتمة التاريخ»» باعتبارها حتمية 
علمية وتاريخية. ولكن شريعتي يذهب إلى أبعد من ذلك بعدء لأنه يبحث» 
وهو يعود القهقرى في الزمن ويلتف حول دورتي النبوة والولاية» عن الدافع 


1 
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الأول لهذه الحتمية التاريخية فى أولى حلقات هذه السلسلة» وهى قتل قابيل 
هابيل. ْ ْ 

ومهما يكن من رأي شريعتيء, فإن الرؤية الدورية للنبوة في الإسلام 
هي على علاقة بدورتي النزول والصعود اللتين تشكلان - كما بينا ذلك في 
الباب الأول - إحدى كبريات بنى الفكر التقليدي. فحسب هذه الرؤية لا 
يتموضع الإنسان في أفق التاريخ» ولكنه يبقى منفتحاً على حدث حصل في 
الأزمنة الأولى. ولئن يكن الإنسان قد اختير ليحمل الأمانة» وربما عموم 
الأسماء والصفات الإلهية» فذلك ما يشكل» بصورة ماء القاعدة الثيولوجية 
- الأنثروبولوجية ©ناواع160-221505010 لإنسانيته. إن مهمته الأخروية 
تتمثل في التذكير بالعهد الذي حُمّل بفضله الأمانة؛ وبعبارة أخرى» في 
تحت كاله الكل التي قلت «نضيره قبل 1 يوجد التاريع :إن :تل كن هذا 
ل وتفعيله فى الذاكرة هو الدواء القادر على شفاء الإنسان من داء 
التممان سيان تعنوظه إلى الأرموى بوعليف “نإة رااان لا فين 
في حتمية خطية تاريخية» بل - بحكم صعود عمودي مر 
الأول الذي لم ينفصل عنه إلا بكيفية وهمية. 


ونتيجة لذلك» فإن التاريخ - إن جاز لنا أن نتحدث بعد عن تاريخ - 
منظوراً إليه من زاوية العرفان الذي يتجلّى من خلال التنزيل القرآني» وكذلك 
من زاوية تشديد القرآن على فكرة الآخرة» هو تاريخ أخروي. إن تاريخ 
النبوة يبدأ مع آدمء ويرمز إليه بسير الشمس نحو سمت السدماء؛ وعند هذه 
النقطة ندرك قمة دورة النبوة» المحطة النهائية لنبي الإسلام حاتم الأنبياء. إن 
الأنبياء السابقين لمحمد لم يكونوا إلا تجليات جزئية للكلمة المسبقة 
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الرسم البيان رقم 11 
دورتا النبوة والولاية في التشيع الاثنتي عشري 


كبد السماء (السمت) 





المهدي 
(الإمام الثاني عشر) 

يبدأ دور الولاية الشيعية بالتحديد مع السير الغسقي للشمس نحو الغرب 
بعد مرورها بالسمت (كبد السماء)» وفى هذا الانحدار نحو الغرب تتجلى 
الظلال التى تجسّد الأئمة (أولياء اللّه) فى الوقت الذي تتقابل فيه المشارق 
والحارب لافار كإتري من أقياة دور البوة التصاعة را مم إاء عمقي 
من أئمة دورة الولاية التي تبدأ منذ انحدار الشمس نحو الغرب (أنظر الرسم 
البياني رقم 111). وكلما وضحت هذه النقاط (أسماء الأنبياء) مع تدرج 
الشمس نحو كبد السماء اختفت نظيراتها في أفق الغيب مع انحدار الشمس 
نحو الغرب. وبرجعة الإمام الثاني عشر يتطابق المبدأ والمعاد وتكتمل دورة 
التطور الروحي. ومثلما يستمد الأنبياء نورهم من «مشكاة الأنوار النبوية» 
(الكلمة المسبقة الوجود) لخاتم النبوة؛ يستمد الأثمة'''' نورهم من شمس 
ولاية خاتم الأئمة. هناك اذا تماثل تام بين الدورتين. فالنظير الأخروي لنبي 
الإسلام هو الإمام الثاني عشر المهدي «(المنتظر) الذي سير جع ليغلق دورة 
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النبوة ودورة الوجود معاً. وإن انتظار إمام آخر الزمان» الذي ستكشف رجعته 
عن الحقائق الباطنية» هو الذي يجعل من التشيّع ديانة انتظارية أخروية. 
ومثلما كان محمد خاتم الأنبياء تجسيداً مطلقاً للحقيقة المحمدية» فإن نظيره 
الأخروي المهدي سيكون التجلي لهذه الحقيقة نفسها. 

وهكذاء فإن التشيّع» منظوراً إليه من زاوية عرفانية» هو المظهر الباطني 
للإسلام. ولذلك فالرغبة في جعل التسئّن والتشيّع تجسيداً لنظامّين اجتماعبين 
متعارضين يمثلٌ أحذهما الطغاةً والآخر المستضعفين تعني خيانة المعتقد 
السئي بقدر ما تعني جحد القيمة الأخروية للتشيّع . 

ثم ماذا عن الغيبة؟ إذ المسألة ذات أهمية كبرى بما أن شريعتي يطابق 
بين هذا الحدث وميلاد التاريخ . 

إن زمن الغيبة يقع «بين الأزمنة4 7" أي هو «زمن تهيمن عليه الأهمية 
الأخروية للإمام الثاني عشر المسمّى أيضاً «صاحب الزمان». ينقل هنري 
كوربان عن حيدر آملي (القرن 5١م)‏ قوله: «مثلما بدأت النبوة المشرّعة مع 
آدم وأدركت أوجها مع محمدء وغابت بعده كما تغيب الشمس بعد غروبهاء 
كذلك بدأت الولاية» أي النبوة الباطنية؛ مع مجيء هذا الليل» بعلي الإمام 
الأولء ثم تدرجت من إمام إلى إمام كما يتدرّج القمر في ظلمات الليل حتى 
يطلع الفجر مع الإمام الثاني عشر والأخيرء فيبدّد ظلمات هذا الليل. وإن 
هذا الليل هو زماننا الوجودي» وهو الزمن الواقع بين الأزمنة باعتباره زمن 
غيبة الإمام. إنه ليل الرموزء ليل الباطنية الذي لا غنى عنه» 02 

وعليهء فإن كل الخطابات التي تزعم تفسير التشيع بواسطة قوانين 
السببية التاريخية تجانب «ما يشكل جوهر الفكر الشيعي ومادة وعيه لأن زمن 
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الإمامة يظل بين الأزمنة»»”**' أي في زمن يشكل هو أيضاً «عالما 
موازيآ»:””*' إنه الزمن اللطيفء. زمن العالم المثالي وزمن الروح؛ زمن لا 
نلجه إلا بإزالة الحجب والانزياح خارج الزمن التاريخي المدنس. 

وهكذاء فإن شريعتي» وهو يختزل رجعة الإمام إلى ما يشبه الثورة 
العالمية»ء يخفض كل حركة متصاعدة نحو الدوائر المتعالية للدلالة (وهى 
الحركة التي حدثنا عنها أركون» انظر الفقرة الثالثة من الباب الرابع) إلى 
مستوى صراع نظامين اجتماعيين» مما يؤدي - حتماً - إلى نوع من 
المسيحانية الاجتماعية. إذ لا يمكنء كما ذكرنا ذلك آنفاًء نزع مفهوم ديني 
من سياقه وإدماجه في سياق آخر من دون أن نفسد بالحركة نفسها شبكة 
الدلالات المتراصة التي تنسج لحمة العالم الذي ينتمي إليه. 

وهكذاء فعندما نتحدث عن الدائرة الأخروية (الفقرة الثالثة من الباب 
الرابع)» فإن هذا المفهوم لا معنى له إلا في أفق دورتي النزول والصعودء 
لأن كل شيء طالما هو مشدود نحو الآخرة» لا يكتسب مدلوله الحقيقي إلا 
في الطوبوغرافيا الشاملة للوجود. أما إذا فُصل هذا المفهوم عن هذه الرؤية 
الإجمالية» فإنه يخسر بُعده الإلهى من دون أن يكتسب فى مقابل ذلك شحنة 
تاريخية حقيقية» فيظل في المتطليرة الحرام ل 0 حيث لا يعود 
الفكر يستمد نوره من كلمة النبوة» كما لا يعود مدفوعاً بالحركة الجدلية 
للتاريخ. إنه يبقى في أحسن الحالات في المنطقة الغائمة للآمكان» منطقة 
يستبد بها التغرّب اللأواعي كل الاستبداد. 

ج - ويستعيد شريعتي نتيجة لكل ذلك معظم المقولات الماركسية؛ 
وإذ يعطيها معاني جديدة» يقولبها وفق البنى نفسها التي ينكرها. فالفكرة 
القائلة إن الرؤية التوحيدية [الإسلامية] للعالم تتحقق عبر الإنسان والتاريخ 
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والمجتمع في الأيديولوجيا الإسلامية لتفضي إلى المجتمع المثالي»؛ هي نوع 
من هيغلية مشوهة» مفصولة عن نظام العقل وعن كل الجهاز المفهومي 
للجدل. ومثلما اختزل شريعتي «الروح المطلق» إلى مفهوم توحيدي غائم» 
فقد رد أيضا كل الماركسية إلى المقولات الاجتماعية والاقتصادية من دون 
أي اعتبار للمعنى الفلسفى للبراكسيس . إن مقولات هذه الماركسية الغائمة 
الحاي ةل معد سنن لفيا لق ا مصطلحات البنية 
التحتية والعة الفوقية والسطي التاريخية (المسماة أيضا «علمية») والعلاقات 
الجدلية والمشاعية البدائية إلخ... وباختصارء فإن كل الرطانة توجد هنا. 
بحيث أن شريعتي يلتهم بشَّرَهِ كل فضلات الماركسية في الوقت الذي يدعي 
مناهضتها . 

إن إسلام شريعتي المؤدلج - مهما تكن دوافعه الدينية والعاطفية - 
يشف عن مقولات اجتماعية - اقتصادية مسطحة. فبرغم عدائه للغرب فقد 
خضع لتأثير تغرّب لاواع: إذ لم يستطع من ناحية أن يتجاوز الرؤية 
الاختزالية للبنى التحتية والفوقية» ولم يتفطن من ناحية أخرى إلى أنه وهو 
يخفض البعد المقدس للإسلام إلى مستوى التاريخ» يعلمنه وينهكه في الدفق 
المتواصل للصيرورة التاريخية . 

لنضرب مثالا نبين به إلى أي حدّ خفض شريعتي المفاهيم التقليدية إلى 
مستوى مبتذل: فهو يترجم مفهوم «رؤية العالم» بالعبارة الفارسية (جهان 
و ورغم أنه لم يكن أول من استعمل هذه العبارة» فقد جعل لها دوراً 
مميزأ فى منظومته الفكرية. والحال أن هذه العبارة مشحونة فى الفكر 
الإبرالى. مشهولة فاه يدومته قله يهاه كاف ليرا لق البق ارقي 
الكرتة اللشقي» الذى يعات لعن العالده فيرع "الواتين فين الكثزة والكئزة تفن 
الواحد. وقد كانت الرؤية الكونية لدى حافظ ترتبط بنظرة الحكيم التأملية. 
وهذا الحكيم «متلاعب بنظره» (نظر باز) أيضاء أي هو إنسان منفتح على 
فضاء اللعبة التي مدارها على اللعبة التي يبسط المقدس بواسطتها سحره على 
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مرايا العالم. إن اختزال هذه العبارة المشبعة إلى حد كبير بنغمات رؤيوية إلى 
مستوى الموجود ذي البعد الواحد المتناهي (البنية التحتية الأيديولوجية) يعني 
إغاذة روية هذه اللعبة الإلينة غير «التوشور) المقلة لمر هسم #وهذا ما 
حصل بالتحديد في وعي شريعتي إذ انصبت فيه كل الرموز التقليدية في 
قوالت :الس الاتمر اليف ْ ْ 


والخلاصة كالتالي: إذا ما أَلَفنا بين هيغل مجرّداً من كل جهازه 
المفهومي عن نظام العقل وفينومونولوجيا الروح» وماركس مجرداً من نظرية 
البراكسيس.» والإسلام مبتوراً من قطبيه (المبدأ والمعاد)» نحصل على «حساء 
متخثر» قوامه «كومة» من عناصر مجردة من قوامها الأنطولوجي من جراء 
فصلها عن القاعدة الميتافيزيقية التي تشكلها وتسوّغ وجودها. إن فكراً كهذا 
لا يمكن أن يكون سوى فكر بلا موضوع» ومن ثمة بلا محل. ولكن بما أنه 
فكر لا يهتم إلا بالعمل» ويقدم «حلولاً» سهلة لكل المشاكل» ويوفر في 
الوقت نفسه مخرجاً استعجالياً للمأزق الذي تتخبط فيه الحضارات التقليدية 
اليوم» فإنه يمارس إغراءه بفعل ذلك «الأريج الأيديولوجي الفوري 
المقدول:"* الذى تحيل عليه هيه الله الغروى رعو مدن النانين: الكبير 
لفرائز فانون 53202 .2 في العالم الثالث. فالعنصران اللذان يؤطران كل نزعة 
ابديرتوجة يوستان ممعي بلا اننكاك فى بهذ الفكر . حمن يجيه أرلى 
الحوافز الانفعالية والدوافع المحركة المنبعثة عن الانماط البدئية» ومن جهة 
أخرى التغرّب اللاواعي والجهاز شبه العقلاني وشبه الحديث المستمدان من 
الأبديولوجيا المتفشية للماركسية الهبتذلة. 


مخاطر هيجان الجماهير 
إن أدلجة الأديان تخفى خطراً مرعباً يتمثل فى تفلت السلوك اللأعقلانى 
050) 7 مرقاعة8 ,771 وجنت وطدجه عزع1460/0 ,تناوتهآ .ذه 
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إن الفكر الأسطوري الديني هو فكر ضد النقدء فكر غير مفهومي. إنه 
يشتغل بواسطة المصادفة والتحول المتبادل 0 وويجمع بين 
الأشياء الأكثر تنافراًء ويماهي الكل مع الجزءء ويعمل بواسطة السببية 
السحرية - التزامنية» ويراتب الأزمنة والفضاءات رغم اختلافاتها الكمية. كل 
هذه السمات تترجم عن نفسها بالاستعمال المكثف للبلاغة والمجاز في لغة 
يتلبس شكل لغة انفعالية ذات إيقاع ورنين. ويكفي أن نذكر بالدور الأخاذ 
الذي لعبته الشعارات الموقّعة الموزونة في الثورة الإيرانية» شعارات فتحت 
للناس باب لتمني أيّ شيء وكل شيء. إن وضعية شاعرية كهذه تصبح في 
سياق فكر أيديولوجي إطاراً لتحولات رهيبة وسلاحاً مخيفاً في يد ممرضين 
مأفونين . 

إن من المستحيل - بكل أسف - أن نبعث ألوهيات ميّتة. فتلك التى 
نريد إحياءها ليست ألُوهِيم «نذطها8 ولا يَهُوه طه<هطع3 ولا اللّهء ولكنها 
مجرّد أقنعة تختفي وراءها مسوخات التاريخ . ذلك أننا لا نتعرف إلى هذه 
الألوهيات في نقاوتها الأصلية» وإنما بعد أن تدكرت في زيّ من الممائلات 
تشكل أَمَة المؤمنين المتجانسين» ولكنها كتل مذررة» وحطام من نتاج 
مجتمع حضري مصئع» يمسك بدواليبه سحرة متشبثون بلغة العصر 
الشمولية» ويعدون الناس بالجنة الأرضية. إن التخلى عن الملكات النقدية» 
الجامح. كل ذلك لا يؤدي بنا إلى تعال جديد» ولكنه» على العكس» يسرع 
بنا إلى نكوص شبيه بذاك الذي قادتنا إليه الأديان الشمولية المعاصرة. كل 
هذا العناء الضائع لا يفضي بنا البتة إلى ميلاد إنسان جديد» ناهيك عن بعث 
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الإنسان كدر والمتتحرر الح الذي 0 الأديان إذاالاسيوية الكبرى في 
في الكعلة الهامدة اشير ا ين 


كان غوستاف لوبون 2 ع1 .3 قد بيّن فى كتاب شهير» يستحق أن يقرأ 
من جديد من دون أحكام مسبقة» كيف يمكن لمجموعة بشرية أن تكتسب 
أحياناً طبائع جديدة مختلفة جذرياً عن طبيعة كل فرد من أفرادها. '"'' إذ 
تنبثق في هذه الحال روح جماعية قادرة على خلق «جمع سيكولو جي)08!0) 
وبالتالي فردانيتهم. وفي سياق هيمنة الكيفيات اللاواعية ينصهر المختلف في 
رون وهكذاء فاتمحاء الشخصية الفردية» وهيمنة اللاشعور. وتوجيه 
لوك الناس عن طريق الإيحاء والعدوى». كلددلك له دلالة خطيرة هى 
التكوص نحو مستويات النفس العتيقة. إذ يكفي أن يُولّف الإنسان جزءًا من 
جمع» حتى يتراجع درجات عدة فى سلم الحضارة. فقد يكون الإنسان 
وبالتالي وكا : فهو يجمع في هذه الحال بين العفوية والعنف والضراوة» 
وكذلك الحناسة والبطولة "الى »مزق ينا الانسان الدات 050 


هذا النكوص» الذي هو بمثاية تفعيل «للرصيد الوراثي».” 
بغلبة الاندفاع الغريزي والحركية وسرعة الغضب والهيجان. فالجمع يجسّد 
العصور البدائية الكامنة داخل كل فرد منا ويعيد تفعيلها.©''''2 ولهذا السبب 
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كانت جاذبية الصور وانفجار الخيال» والاستدلال بالمماثلة حيث «الأشياء 
الأكثر وهمية والأبعد احتمالاً هي الأكثر تأثيراً وإقناعاً».”'' ومن هنا أيضاً 
كان التأثير الكبير للشعارات الرنانة على الجموعء إضافة إلى الافتتان بالصيغ 
الخطابية الساحرة فى المجتمعات العتيقة. ولهذا السبب أيضا تبرز الحاجة 
الملحة إلى القائد والزعيم وإلى الإنسان الساحر الذي «ينبهر كما يؤكد خغ. 
لوبون بالفكرة التي سيصبح فيما بعد مبشراً بها» '4'') 


بين العصابيين» والمهتاجين أشباه المجانين».”*''' لذلك» فكل الحجج 
والبراهين لا تصمد أمام قناعاتهم الراسخة. إن أساليبهم في العمل 1 
لان الجر ار لحرا برطي باتريةة الم لحر ا 00 
تعتمد في جوهرها على «منع الناس من رؤية اديوه سور 
جف> سن 


وقد وضّح فرويد» عندما حلل كتاب غ. لوبون المذكورء أن التماهي 
يرتكز على قاعدة ليبيدية. فقد حلل ظاهرة النكوص بالاستناد إلى نظريته 
حول «العشيرة البدائية؛. ووفق هذه النظرية» تبرز لنا الجموع «بمثابة إعادة 
إحياء للعشيرة البدائية. وبما أن الإنسان البدائى كامن داخل كل فردء فإن 
الجموع النشو ‏ تإدوة ها ب إعاةة "ديام العكد ف الي 10ج 11177 اتسين 
فرويد: (إن زعيم الجمع وجسد ذاتما الأ البدائي المهاب: فالجمع يرغب 
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دوماً في أن يحكمه زعيم لا حدود لقوّته. وهو متعطش أيّما تعطش إلى 
السلطة. هذا الأب البدائي هو المثل الأعلى للجمع الذي يهيمن على الفرد 
بعت أن اكد محل فال الا 0 وهكذا ينصهر الفرد في الجمعء 
وينكص إلى مستوى القبيلة البدائية؛ ويتخلى عن مثاله الأنوي» ويستبدله 
بالمثال الجماعي الذي يجسده الزعيم. 


أما يونغ فقد بيّن من جهته أن كل ردّ فعل انفعالي جماعي يؤدي إلى 
التكورص: فكل انفعال يؤدي إلى التراجع باتجاه مستويات النفس العتيقة بقدر 
ما يكون سبباً فى احتجاب العقل الإنسانى خلف الاندفاعات الغريزية مفسحاً 
المجال 25-6 الغرائز البدائية. ثم أضاف : «إن الأمم» بصفتها أوسع 
المجموعات المنظمة» تتميز من وجهة نظر علم النفس» بالرعونة والغباء 
والتوحش اللاأخلاقي» وهي شبيهة بالزواحف ذات الأجسام الضخمة 
والأدمغة الصغيرة جداً. إنها تعرض عن الحجج العقلية» ولديها قابلية لأن 
تقاد إيحائياً كما يُفعل بالمصابين بالهستيريا. إنها طفولية ومزاجية 
وانفعالية. .. إنها غبية غباءً عجيباًء وإنها جشعة ومتهورة وعنيفة عنف حيوان 
الكركدن عندما يستفيق فجأة من نومه. إنها دائمة الحمق ودائمة الانفعال 
ودائمة الغيظ والأحكام المسبقة؛ وهي فوق ذلك فريسة لأتفه أنواع 
الخدع» 0050 


أما لورنز فقد بيَنء عندما حلل هذا النكوص من وجهة نظر عالم 
البيولوجياء أن علم نفس الجموع هو شكل من أشكال «الحماسة 
النضالية».”''' فالأمرء في رأيهء يتعلق برغبة الناس الغريزية في الانتماء إلى 
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مجموعة متلاحمة تناضل من أجل مُكل موحّدة قد تكون «متدنية المستوى إلى حد 
كبير». هذا النزوع هو الذي يفسّر سرٌ «تشكل عصابات من الشبان تشبه بنيتها 
الاجتماعية بكل وضوح بنية المجتمعات البشرية البدائية».''''' إن هذا 
النزوع» إذا لم يكن مراقباً ولم يوجه الوجهة السليمة» أو إذا ما استغله 
أصحاب الشعارات المتطرفة» فقد «ينحرف انحرافاً مفجعاً».”"''' ثم لاحظ 
بعد ذلك أن لفظة الحماسة تعنى فى اللغة اليونانية أن يكون شخصا ما قد 
استحوذ عليه الإله. كما أن اللفظة الألمانية 868615165088 تعنى أن نيحا 
ينكد وفنا 1137 ولكن حمل لحرا ونين انا القيطان هو الذي 
يسكننا فى النهاية» وليس الإله. وأن ما كان فى الأصل «آلية انفلات محكومة 
دلي 017 يصبح إذا ما وجّه بطريقة مغايرة (بواسطة سلوك فكري مانوي 
وشعارات رائجة) سلوكا خطرا جدا. ويضيف لورنز: (إن الديماغوجيين 
متضلّعون فى فن صناعة الإمّعاتء. أي الأشخاص المنقادين العادمى 
الشيخصية ل وهم 'قافووزة #القالق عن أن يتعلوا اتكا لا خطرة من لديا 
النضالية».”*''' حينئذ» وحالما تنحرف «الرعشة المقدسة»» «تخرس الروح 
النقدية وكل الاعتبارات الأخلاقية» فتنقلب القيم انقلاباً كلياً»””''' إلى درجة 
«أن الفكر المفهومى والالتزامات الأخلاقية تنحدر إلى الحضيض». وكما يقول 
المثل الأوكراني : «عندما يُرفع العلم» فإن كل الذكاء يتجمّع في البوق».”"1') 


كل هؤلاء الكتَّاب الذين ذكرناهم بلا ترتيب قد نبهونا إلى الظاهرة 
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نفسها: التكوص إلى مستويات النفس السفلى. إن هذا النكوص يشكل على 
المستوى الانفعالي إحدى أكثر النتائج شوماً لكل أدلجة مفرطة الفكر. إن 
الإنسان الساحر الذي يبرز عندئذ من خبايا اللاشعور يشبه الجنّ فى حكايات 
ألف ليلة وليلة» الذين يظلون تحت المراقبة طالما هم تسوه داخل 
قمقمهم» ولكن بمجرّد السهو عنهم ينعتقون» ويكبرون فجأة» ويتضحّمون» 
وينتهي بهم الأمر بأن يصرعوا أولئك الذين أعتقوهم . 

وهكذا خلقت الثورة الإيرانية بنية انفعالية فريدة في نوعهاء ارتدذت 
بالمجتمع نحو مستويات سفلى من الوعي وخلقت جواً غرائبياً لا يمكن 
لإنسان العصر أن يطيقه. ففي بحر أشهر انتشرت أساليب عيش قبلية من 
إعدامات بلا محاكمة؛ ورجم وجلد ونهبء وانتشر بذلك جو من الرعب 
جعل الكثير من الناس يعتقدون أنهم يعيشون في عالم خيالي كل شيء فيه 
ممكن» ولا شيء فيه يخضع للمنطق. 

درس نوربرت إلياس 71.8118 انفعالية إنسان العصور الوسطى فكتب 
عن أعمال العنف في هذه العصور يقول: (إنها بمثابة شهادات على مجتمع 
يركن بكل سهولة وسرعة وتلقائية إلى غرائزه وأحاسيسه» ويطلق العنان 
لانفعالاته» وينتقل من النقيض إلى النقيض بشكل أكثر وضوحاً بكثير مما في 
العصور اللاحقة».!*''' ولذلك؛, مع الثورة الإيرانية» كان الانطباع السائد أننا 
نعود القهقرى بالزمن عندما شاهدنا انبعاث مردة وجِنْ اعتقدنا خطأ أنهم بادوا 
منذ زمن بعيدء وعندما رأينا انبعاث أعراف وعادات اعتقدنا أنها اندثرت منذ 
قرون. 

هذه الحساسية العتيقة» التى انبعثت للوجود ثانية» كانت أحد الأسباب 
الرئيسية التي دفعت الفئات المتنوّرة في المجتمع الإيراني إلى الهجرة. فإذا ما 
كان تطور الأعراف والعادات قد انبنى» حسب إلياس» على «تنظيم جديد 
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للغرائز»؛ وعلى أنا أعلى اجتماعي عظيمء فإن انبجاس القاع العتيق من 
أعماق الزمن لا يمكنه إلا أن يتعارض مع الصيرورة الطبيعية للتحرّرء ويصدم 
حساسية الناس التي تعتبر التحرر حقاأ مكتسباً. لقد كان قسم كبير من 
المواطنين الإيرانيين يشاطر الإنسان الواعي المعاصر وجهة نظره عن العدالة 
والموت وكرامة الإنسان» كما أن قسماً كبيراً منهم تخلى عن غرائزه عن 
طريق «رقابة ذاتية داخلية» حتى يكون في مستوى ذوق الإنسان الحديث 
وطبعيياً لدى قسم كبير من المواطنين إلى درجة أنهم كانوا ينظرون إلى الدين 
على أنه مسألة خاصة. وليس أداة قهر فى يد الدولة التى لا يمكن أن تكون 
إلا دولة علمانية. وذلك لأن الدولة العلمانية» وإن كانت قمعية» تنسجم مع 
حساسيتهم ومع الكوكبة الثقافية التي كانوا ينتمون إليها. 

ولكن بتغيّر الآفاق مع الثورة الإيرانية برز إلى السطح فجأة كل ما لا 
تحتمله حساسية الإنسان المعاصرء وعاد بشكل علنى كل ما كان فى كواليس 
المجتمع ؛ وكل ما كان مكبوتاء شأن الشنق والجلد فى الساحات العامة. 
وأصبح القطاع العام أثقل وطأة إذ لا شيء يفلت من قبضته حتى أخص 
خصوصيات الإنسان. فمحاكم التفتيش لم تراع حرمة غرف نوم الأزواج» 
ولا جلسات الأصدقاءء ولا السهرات العائلية. وفى الوقت الذي عادت فيه 
إلى الظهور الأعراف المكبوتة» اضمحلت عادات أخرى تحت ضغط قوانين 
المنع والتحريم الجديدة» فدفنت المرأة نفسها تحت الحجاب» وتوارت 
المشروبات الكحولية فى «السوق السوداء». وبموازاة ذلك نشطت غريزة 
الموت جاعلة من البلاد جنة للشهداء. 

لقد شهدنا - إلى حد ما - حركة معاكسة لسير الحضارة» فبرز «أفق 
نفسي”""'' أعطانا الانطباع بأننا نزلنا على كوكب مجهول. وصّئّف 
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العساندون والمعارضيوة اللقوزة :إلى أزردوكنيق بزعراطتة: وك من يشك 
في عدم احتفاله بالنصر الإلهي يُكفُرُء ويُعتبرُ «مستكبراً»» ويظل بذلك تحت 
رحمة عدالة لا مثيل لها في عسف الأحكام وقسوتها. 

إن الدين» كما يقول إلياس» والاعتقاد في إله يثيب ويعاقب» ليس لهما في 
حد ذاتهما دور فى تلطيف وجدان الإنسان لجنم اس أن 50 
قي الدين عدر يعمو المجدمم والتليقة الاجعافية الل تار ريني 00187 إن 
الديانة التي تنزلق إلى ساحة صراع الأيديولوجيات الحديثة تفجُر وتحطمء 
بتجاوزها لسياج الدساتير الثقافية» البنى العضوية التي كانت تحفظ الصور 
الرمزية للفكر التقليدي. إنها تتسلل إلى عالم يتجاوزها تاريخيأء وتتلبس شكل 
الأيديولوجيات الشمولية الأكثر تطرفاًء وتصبح رغماً عنها نوعاً من الفاشية 
الدينية . إن الشحنة الانفعالية للعاطفة الدينية عندما لا تتمكن من أن تتبلور فى 
البنى القادرة على استيعابها تجد نفسها مجبرة إذ ذاك على أن تصب في قنوات 
أخرى» وبذلك تُمسخ وتكشف عن مظهرها الظلامي. 

تاويكيا « الكيين أزهة الدين باعقاره اانا سياس :وك حتلكف اندها زاك 
بإمكانه المساهمة فى إثراء الحياة الروحية للإنسان» ولكن لا يمكنه أن يدعى 
الدزة عق ترجه الحياة الاتجماعية .“وعليا أن تقول يكل بوضوع + إن الشكل 
المويدن فى عفرا ابو بكاراي دلو ستو مم الاجر التكاني العام 
التقليدية. والحال إن كل ديانة تتمظهر في التاريخ هي بالضرورة كل متلاحم 
يشمل الشأنين العام والخاصء وبالتالي» فإن كل محاولة لتحقيقها تاريخيأ في 
الشأن العام تخفضها إلى مستوى أيديولوجيا شمولية. وإن كل مجهود يرمي 
إلى إعادة إدماجنا في العالم المغلق للمركزية الدينية هو مجهود محكوم عليه 
بالفشل مسبقآء لأن الوعى المتطور للإنسان الحديث لا يمكنه احتمال البنى 
الانفعالية الناتجة عن التكوص نحو أشكال الوعي العتيقة . 
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إذا كان الإنسان الغربي يدرك اليوم ضرورة الاعتماد على «تأويل موسع» 
لأجل إعادة اكتشاف لغة الفكر الميئى - الشعري المبعدة» وإذا كان عمل 
كين سات لدع ست ونه اعدف انحن انكر كما يهيئه في 
الوقت نفسه لاستيعاب مستويات ثقافية أخرى» فعلى نظيره الشرقي أن يوجه 
جهوده نحو «تأويل مختزل» (مزيل للصبغة الأسطورية) لأجل تحطيم (وأكاد 
أقول تفكيك) تلك المفاهيم الهجينة التي نحتها بنفسه بفعل تغرّبه اللآواعي» 
وهذا بردها إلى سياقها الخاص بعيداً من المماثلات الزائفة . 

إن إنجاز هذين العملين معاً هو الشرط المطلوب لإقامة حوار حقيقي 
بين الإنسان ونفسه. ولكن مثل هذا الفعل يستوجب من كلا الجهتين كثيراً 
من التسامح والأريحية والرغبة في تجاوز الأدلجة؛ وتحرراً من أسر الدوائر 
المغلقة حيث تقبع نزعات الفكر المانوية. 

عندما كتب هيدغر بأن «السؤال هو رحمة الفكرةء "2 وعندما أعاد 
اكتشاف التحجبات التاريخية تحت انسحابات الوجود - وهي التحجبات التي 
تجعل شيئاً ما يفلت من قبضة الفكر - ففي هذا مدعاة للتفكيرء حتى وإن 
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ظلت طريقة تفكير هيدغر لدى البعض ميثية وشبيهة «بآلة لتصعيد الزمن». 
وعندما تابع هيغل الروح المطلق في طلبه للحرية وأعاد رسم مسار ملحمته 
من آسيا باتجاه اليونان» ومن ثم نحو العالم الجرماني - المسيحي حيث تعي 
الفكرة ذاتها وتتمثل التاريخ ميداناً تتجسد فيه مضامينهاء ففي هذا أيضاً مدعاة 
للتفكيرء حتى وإن كانت هذه الرؤية التاريخية فى رأينا خاضعة إلى حد كبير 
لنزعة المركزية الأوروبية» وأقرب ما تكون إلى لاهوت متنكر في ثوب 
فلسفى (ك. لوفيت 2'7.).1.16 وعندما كشف لنا فرويد عن الجزء 
اللأعقلاني في الإنسان» وعن محدوديّة دور العقل المستنير في سلوك 
الإنسان العصابي» فهذا ما فتح لنا آفاقاً أخرى» وإن كانت رؤيته في نظرنا 
رؤية اختزالية أكثر مما ينبغي. وعندما كشف لنا يونغ عن اللاشعور الجمعي 
الذي تعبر من خلاله قوى النفس النمطية البدئية عن ذاتها بواسطة لغة 
الرموزء فهذا ما فتح أمامنا أبواباً جديدة. . 


إن ذلك يعني أن كل مفكرء وطالما هو «مسكون)» بوجه من وجوه 
الواقع» ينتهي به الأمر إلى أن يكشف عن مساحة من الحقيقة»؛ يعيد من 
خلالها اكتشاف جرء من الوجود. ومن دون شك» فإن اكتشاف كلية الوجود 
يبقى أمراً متعذر البلوغ بالنسبة إلى باحثئي هذه المدرسة أو تلك (وذلك لأن 
كلية الوجود مفارقة كبرى تتجاوز إمكانات الإنسان). ولكن كل مجهود 
عقلي» بما فيه ذاك الذي يناقض طريقتنا في رؤية الأشياء» هو بمثابة مران 
ورياضة فكرية. كل هذه «النظرات» الملقاة على العالم لا تعانق كل خواء 
الوجودء ولكنها تمسك بأجزاء منه؛ يعكس كل جزء منهاء على طريقته» 
ضياء العالم. إن هذه الأجزاء هي التي تشكل المظهر المنظوري (الباب 
الغالث» الفقرة “أ) لتلك الأشكال المختصرة التي هي تبلور القيم ضمن 
أنساق العالم. هذه النظرات التجزيئية تشبه أعضاء الفيل الذي حدثنا عنه 


زفق 55-6 .مم ,1967 ,511835 ,كعصتمتمطلطه >1 . 77ا دبع طعطاء دءوكااعط مجن عنطءنطءدعع اا ء طلا 


520 


الرحلة المتبادلة : التأويل ونزع الصيغة الأسطورية 


جلال الدين الرومي في «المثنوي»: وضع فيل في غرفة مظلمة وحاول زوار 
عميان التعرف عليه إليه من طريق الجسّ. وقد كان هذا الفيل لدى الذين 
لمسوا خرطومه أنبوب تصريف مياهء وكان بالنسبة إلى الذين لمسوا أذنه 
مروحة» وكان بالسبة إلى الذين لمسوا قوائمه عمودا. ١.‏ إنها تقديرات تسبية 
لا تستوفي الواقع. فالفيل هو كل ما ذكرء وهو في الحقيقة شيء آخر. إنه 
الفضاء الخلفي الذي ينفتح وينتكشف بعيداً عن فيض الأشكال. ويعلق جلال 
الدين الرومي على ذلك بقوله: «إن عين الزبد ليست هي عين البحرء فاترك 
عين الزبد جانباً وانظر بعين البحر». ولكن كيف ننظر بعين البحر عندما 
نندفع معصوبي الأعين على سفن تائهة ما تنفك تتصادم؟ 
صقل المرآة 
أورد جلال الدين الرومي في المثنوي قصة مباراة في الرسم والنقش 
دارت بين الروم وأهل الصين: 
قال الصينيون: إننا أجمل نقشأًء فقال الروم: بل نحن أصحاب 
الكر والفرّ في هذا الميدان. 
فقال السلطان: أريد أن أمتحنكم في هذا لأرى من منكم أهل 
لتلك الدعوى . 
وتباحث الصينيون والروم فصمد الروم في هذا البحث. فقال 
الصينيون: فلتخصصوا لنا حجرة ولتختصوا أنتم بحجرة. وكان هناك 
غرفتان متصلتان» فأخذ الصينيون واحدة منهما وأخذ الروم الأخرى. 
وطلب الصينيون من الملك مائة لون ففتح لهم الملك خزائنه ليأخذوا 
ما أرادوا [.. .] 
أما الروم فقالوا: لا لون ولا صبغ يليق بعملنا فما هو إلا دفع 
للصدأ. . . فأغلقوا الباب وأخذوا يصقلون [الحائط] فصار في نقائه 
وصفائه مثل الفلك 1...1]. 
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وحينما فرغ الصينيون من عملهم قرعوا الطبول ابتهاجاً فدخل 
الملك ورأى النقوش هناك فسلبت لبه حين وقع عليها بصره. 
وبعد ذلك اتجه نحو الروم فرفع الروم الأستار الفاصلة... 
فانعكس خيال ذلك التصوير وتلك الأعمال [الصينية] على تلك 
الحوائط الصافية المصقولة. 
فكل ما رآه هناك رآه هنا بصورة أبهى كادت أن تسلب العين من 
ويستنتج الرومي من هذه الحكاية «أن الروم هم الصوفية وهم 
ليسوا بحاجة إلى التكرار ولا الكتاب [. . .]. 
والأحقاد. وما صفاء المرآة هذا إلا القلب الخالي من الشكء فإنه قابل 
إن أهل الصقل قد خلصوا من الرائحة واللون» ولهذا فإنهم لا 
يتخلفون لحظة عن مشاهدة الجمال. فهم تركوا ظاهر العلم وقشوره 
ورفعوا راية اليقين الحق [.. .]. 
وهم قد تخلّوا عن النحو والفقه» لكنهم حملوا بدلاً منهما المحو 
والفقر. 97 
لنترك جانباً التضمينات الصوفية لهذه الحكاية» فلا نحتفظ إلا بفكرة 
«صقل المرآة». ذلك أن إنسان اليوم» وبكل أسفء. لم يعد يرى المرآةء 
ولكن الأشكال التي تنعكس عليها. بل إنه لا يرى هذه الأشكال إلا وقد 


[فو4 استعضنا عن الملخص الذي قدمه المؤلف بالرجوع مباشرة إلى المثنوي : ترجمة محمد 
عبدالسلام كفافي» طاء المكتبة العصرية» صيدذاء بيروت :١457‏ الكتاب الأول» 
ص755ء وما يعدها (المترجم) . 
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عكستها مرايا مهشّمة تشوّه مختلف مظاهرها. ومع ذلك ربما وجدت نظرة 
حرة متحررة من بعض ما يعوقهاء نظرة منفتحة على الفضاء الخلفي للأشياءء 
لا تتوصل بالضرورة إلى الإشراق ولكنها تتجاوز ذاتها كانتظار بلا نهاية» 
وتترك الأشكال تتفتح في تحولاتها المتنوعة من دون الارتباط بأي شكل منها 
ومن دون أقنمتها في موجودات مطلقة. إن هذه النظرة هي التي ربما يشير 
إليها المنطق الصيبي الجايني عددمونه 31 الصارم الذي 06 كن حماية 
أحكامنا من كل يقين ادعائى» فيؤكد أنه علينا أن نضيف إلى تأكيداتنا عبارة 
شيات 86لاو بمعنى : (نطريقة ماا اابشكل ما) «ريما»ا» «قد يكون». وبذلك 
قد تجتن أحكاماً دوغمائية لا تنفق ونسبية وخهات: النظن [الموجوذة] ف 
العالم . ْ 

إنها وضعية تفضي إلى نوع من «اللأعنف الذهني». فكما أن عقيدة 
«اللاعنف» 4وستنطة تعني أخلاقياً احترام كل شكل من أشكال الحياة» فإنها 
تصير ذهنياً هي «اللاعنف الفكري»؛ أي بعبارة أخرى» نوعاً من التسامح 
السخي يحترم تنوع الأشكال والصور مع علمه أنها مجرد انعكاسات على 
المرآة: فما دام في إمكاننا أن نصقل المرآة إلى ما لا نهاية» وما دامت 
«البساطة» المتجاوزة للتنوع أصيلة» فإن ثراء الأشياء والصور لا يؤذي أبداً 
البصر. إنه يعبر في نهاية المطاف عن التنوع الثري للحياة نفسها. إن إحدى 
مآسي الإنسان تبدأ - ربما - عند ذلك الحاجز الكثيف الذي هو الجانب 
الآخر من المرآة» وهو جانب يشكل في آن واحد تخوم عالم وعتبة عالم 
آخر أي عتبة فضاء خلفي. 

إن ما يميز التنوع المدهش في العلوم» اليوم» هو بالضبط وفرة الصور 
التي تنقض على العقل كما لو في عملية قصف متواصل. ومعلوم أن كل 
ثروة فاحشة تخنق بفعل وفرتها الكبيرة وتقلّص من رحابة الرؤية. والذين 
ليس لهم دربة بالأمرء وأعني المستهلكين غير الغربيين لهذه الصورء يتيهون 
وسط هذه الغابة الكثيفة. وفي غياب أي بوصلة وأي خريطة فلسفية» فإنهم 
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يختارون بالدرجة الأولى الصور الجذابة والمبسّطة التي تأتيهم في «شكل 
علب جاهزة» تمئّيبهم بقصور ساحرة في الأندلس. وإذ ذاك تبدأ مرحلة الخلط 
بين المفاهيم والأفكار الهجينة والأوهام الهذائية وكل الأشكال الممسوخة 
الناتجة عن الخلط بين السياقات الثقافية . 


قلنا سابقاً إن تجاوز التوتر الناجم عن تصادم هذين العالمين يفترض 
مجهوداً من الجانبين» مجهوداً لا يعفي أيّا من الطرفين مما يتوجب عليه من 
تحرك باتجاه الطرف الآخر. هذه اش اديت حقيقة. إنها أمنية لأن لا شيء 
يدعونا إلى التفكير بأن هذا الوعي حاصل؛ بل على العكس كل شيء يبدو 
أنه يبعدنا عن بعضنا بعضاً. وعم ذلك» فإننا سنواصل اسعدلالنا ما لوأك 
هذه الحركة المزدوجة ممكنةء وكما لو ان الناس لا يزالون فى حاجة إلى 
التعارف» وكما لو أن الإنسانية غدت واعية بحدودها وإمكاناتهاء وَكما ل 
أننا توصلنا إلى فصل :السياقات المتفابكة تإدواكيا أن الدين ليس هو 
الأيديولوجياء وأن قوانين التاريخ تخضع لمعايير غير تلك التي تنتظم بحسبها 
دورة العود العمودية إلى الوجود. وأن الصلاة ليست رياضة»ء وأن انتظار 
المخلّص لا علاقة له بالحتمية التاريخية» وأن الوضوء ليس هو النظافة» وأن 
السياقين يظلان منفصلين» وأن وضع الأمور في مواضعها لا يتم إلا بواسطة 
إعادة البحث في المفاهيم». لا بواسطة الانفلات المرعب للخيال. 
فصل السياقات الثقافية 


عندما نعلن أننا كنا كذا وكذاء وأن الله معناء وأن انتفاضتنا ستقيم 
الثورة العالمية» وقد تعجل بعودة الإمام الثاني عشرء وأن كل ما أنتجه 
الغرب منذ أكثر من خمسة قرون تسبب في إبعاد الإنسان عن الحقائق 
الجوهرية وفي إغراقه المتزايد في أوحال المادة» كل ذلك لا يمكنه أن يبعث 
إلى الوجود آالهتنا الست ل أن تخررتا من العاثير الخرين #الشزيركة: 
وعندما نس بوضعية -خادعة تؤخذ فيها الرغبات على أنها حقائق» وتنوب فيها 
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مناب البحث الحر الآراء المتعصبة المسبقة» وهى آراء مغلوطة من أساسها 
بفعل التغرب اللاواعي» كل ذلك لا يغذّي سوى نزعة ظلامية جديدة هي 
النتيجة المباشرة للوهم المزدوج. ولا يجوز أن يغيب عن أذهاننا أن دفاعنا 
عن هويتنا الثقافية المزعومة يعني أن هذه الهوية لم تعد تتمتع باستقلالها 
التام. وبعبارة أخرى» إنها موضع سؤال باعتبارها مشكلاً مفتوحاً يجب 
تفسيره وتبريره» ولكن كل تفسير يقتضي بحثاً حرأ ووجهة نظر نقدية لأجل 
إنقاذ هذه الهوية من صدأ الأفكار المسبقة. 

يجب ألا نتغافل عن كون الفكر الميئي - الشعري عاجزاً عن تفسير 
نفسه بنفسه. فلمًا كان هذا الفكر يتغذى من نوره الخاص» فهو لا يستطيع 
أن ينأى بنفسه عن نفسه ولا أن يكون فكرأ موضوعياًء ناهيك عن أنه 
مطالب» لحظة ولوجه - من دون وعي منه - مجال قوة السلبي الهائلة» بأن 
يضع نفسه موضع تساؤل» وأن يسائل في الوقت نفسه هذه القوة التي تجرّه 
رغما عنه إلى حركة التاريخ وإلى مدار كوكبتها الثقافية الخاصة. وهكذا فإن 
كل معاودة للتساؤل تثير بحد ذاتها مسألة السياقات الثقافية» وضرورة فصلها 
عن بعضها بعضاً. وإن كل فصل بين هذه السياقات يتطلبء إضافة إلى ما 
سميناه صقل النظرء تفكيكاً للأفكار بهدف فرز العناصر المتكوّمة بفعل 
المماثلات الزائفة . 

تتطلب إعادة تشكيل سياق ثقافي أصيل وضع عناصره ضمن بناء موحد 
جامع» واستعادة الترابط بين المفاهيم ضمن تسلسل الأفكار. وهكذا فإذا كان 
السياق الثقافي للفكر الغربي هو ثمرة تحولاات المفاهيم عبر الصيرورة الخطية 
التاريخية» فإن عالمنا نحن لا يدرك إلا انطلاقا من الكلية «المكانية» ومن 
الطوبوغرافيا الرؤيوية للوجود - إن صحت هذه العبارة - لأن فكرة الصيرورة 
التي تعد العنصر المحدد لكل فلسفة تاريخ ليس لها مقابل في طريقة حضورنا 
في العالم؛ حيث تتقدم ظاهرة التجلي» أي انعكاس الوجود على الموجودات 
وترابطها المباشرء على أيّة اعتبارات أخرى. وأول هذه الاعتبارات النظرة 
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التاريخانية التي تستدعيها فكرة الصيرورة - الإنتاج ذاتها . 

وبالنتيجة يمكننا القول» ولو بشيء من التبسيط المخل» إن سياقنا 
الثقافي هو محصلة طوبوغرافيا الوجود المكانية وليس صيرورته الزمنية عبر 
مراحل التاريخ المتعاقبة. هذا الفرق أساسي. وفعلا إذا كان تاريخ الفلسفة 
وفلسفة التاريخ لا يشكلان في الحقيقة إلا تاريخاً واحداًء وإذا كان هذا 
التاريخ يتضمن من جهة أخرى تطور الأفكار التي تتحول» فتظهر تارة في 
شكل وطوراً في شكل آخرء 0 الأساس الأنطولوجي للعالم 
المقابل لا نملك لا تاريخ : ل لأن القوانين الى حكيت 
حضورنا في العالم لم تتطوّر في هذا الاتجاى» بل حافظت على علاقتها 
العمودية بمنابعها ما فوق التاريخية. 

النتيجة الأولى المترتبة عمًا سبق هي الآتية: هذان السياقان الثقافيان 
ينتميان إلى رؤيتين مختلفتين» وإلى طريقتي حضور في العالم مختلفتين» إلى 
درجة أن عملية الفصل بينهما تتطلب إعادة النظر في النظام التعليمي نفسه. 

مثال: إن الطريقة التي كانت تدرس بها العلوم الإنسانية في جامعاتناء 
ا عم الحو ريع لور 
لصن ام وإنما نحن نتحدث عن الوضع السابق 
للثورة. إن طريقة تدريس العلوم الإنسانية كانت تهيئ العقول «للوهم 
المزدوج». فقد كانت هذه العلوم تدرس بمعزل عن الوعي الذي تتطلبه 
المعرفة المسبقة للسياقات الثقافية. إن الطالب الإيراني الشاب لم يكن يفهم 
لماذا بدأ الفكر هكذا فجأة في اليونان» ولماذا صاح مؤسس الفلسفة 
الحديثة . «أنا أفكر فأنا 00 


حيث لا 


(4:) يقصد بذلك الوضع في إيران بعيد انتصار الثورة الإسلامية (المترجم). 
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تصوروا أنفسكم مكانه: أنتم جالسون بين يدي أستاذ من أساتذة 
السوربون المرموقين» يفتتح درسه قائلاً: «أيها السادة» إن الدين والفلسفة 
هما وجهان لحقيقة واحدة: فالذات الإلهية عم"3ل ععمءوو8 .21 وبحكم 
تجليها المقدسء» تنزل من مرتبة الأحدية 06نانه[ا”1 إلى مرتبة الوحدة 
التعددية 6ل3:ناام عاثه[]:.1» ومن ثم إلى مرتبة العقول الكلية 6©5تتلث 
68 تنناء ومن ثم إلى مرتبة عالم الصور - الأنماط البدئية -1:03865 
565 فعالم الظواهر الحسية. وبذلك يستكمل الأستاذ وصف نصف 
دائرة النزول التي تختم بالإنسان الذي هو الصورة المركبة لكل مراتب 
الوجود. فمن الإنسان ينطلق قوس الصعود فيمر بعوالم ما بعد الموت ليدرك 
الأصل. وبذلك يلتقي القوسان وتلتقي نقطة الوجود الأصلية بنقطته النهائية 
الخ». إن رد فعل الطالب الأوروبي متوقعة, إذ يقدّر أن هذا الأستاذ 
الجليل» إما هو أستاذ تصوف وإما أستاذ لاهوت؛» ولكنه ليس أستاذ فلسفة 
من دون شك. وإذا كان الطالب الأوروبى يعرف مسبقاً أن هذا الخطاب لا 
علاقة له بالفلسفة» فإنه في المقابل لا يعرف بالقدر الكافي علم التصوف ولا 
العرفان التأملي. ولكن لنقلب الأدوار ونتصور أستاذاً فارسياً يروم - لأول 
مرة - عرض أفكار ديكارت الجريئة. إنه لن يستطيع وضعها في سياقها 
الخاص» كما أنه لن يستطيع إقامة رابط بين هذا الفيلسوف الفذ والوجوه 
الكبيرة شأن سعدي الشيرازي وحافظ الشيرازي» أولئك الذين طبعوا شبابه. 
وبالنتيجة سيستبد به القلق وسيدرك أن هذا الفيلسوف يكتب بلغة مغايرة لتلك 
التي أَلِقّها. .. ورغم ذلك فإنه يعلم - بحسب ما تناهى إلى سمعه - أن هذا 
المفكر الفرنسي هو الذي طبق لأول مرة «المنهج الرياضي الدقيق» في مجال 
الفكرء وأنه أول من دشن عصر البحث والشك» وباختصار العصر العلمي - 
التقني» العصر الذي جعل من الإنسان الغربي «سيد الطبيعة ومالكها». إنه 
يحرف للك ويكزن قرله زة الماذيقه العقافية الخاضة للم 'ففلية إلنن الآن شوق 
الخضوع والتأمل واحتجاب الوجود. . 
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حينئذ لن يكون رد فعله سوى التأرجح بين خضوع لامشروط ورفض 
جذري. وأيّا كان رد فعله فلن يكون البتة رد فعل ناتج عن تلك الروح 
النقدية التي يجب أن تنبهه. في مثل هذه الحالات» إلى أنه يواجه سياقين 
ثقافيين عليه أن يفصل بينهماء وأنه بإزاء كيفيتين للحضور في العالمء 
مختلفتين اختلافاً جذرياً ولا مجال للخلط بينهما. إن الأفكار التي علقت 
بذهنه منذ صغره بعد مطالعة كتاب الملوك للفردوسي أو روض الورد لسعدي 
الشيرازي أو ديوان حافظ الشيرازي لا شبه بينهاء لد شكلياء وبين ما يشكل 
جوهر العلوم الإنسانية الحديثة إلى درجة أن هذه الصور الشبابية تذبل مع 
الوقت كما تذبل أوراق الوردة. ومن ناحية أخرى» فإن الأشياء التي يتعلمها 
من دون أن يعرف مصدرها وسياقها تبقى غائمة في ذهنهء ولا أثر لها في 
سلوكه الانفعالي الذي يسبح في محيط من العلاقات الوجدانية. ولمًا كان لا 
يستطيع أن يحدد موقعه بالنظر إلى سياقه الثقافي المخصوصء ولا أن يحدد 
ما يطلب منه تعلمه بالنظر إلى مخزونه الخاصء» ولما كان لا يستطيع توضيح 
الأشياء والتمييز بينها فى ذهنه. ولمّا كانء إضافة إلى كل ذلك» متبهراً 
بالأبديولوجيات الرائجة موفعينا» .فإنه يقبط خبط عسواء» .ويه متخارج 
سهلة». ومماثلات متسرعة» وتلفيقات مشبوهة» ومطابقات خاطفة. فتحل تبعا 
لذلك الحتمية التاريخية محل الوحي النبوي - مع المحافظة في الآن نفسه 
على زخمها الديني. وهكذا تتصالح الديموقراطية مع الإسلام» وتختلط 
الأفكار السيئة الاستيعاب بانفعالاته» ويختلط كل شيء بعضه مع بعض» 
حتى يفضي إلى فكر متشظٍ بلا محل» أي في المنطقة الحرام :صقم 210 
4ها. وعندما يجبر على الإفاقة وعلى تعبئة قواهء ويُدفع به وراء أحلام 
هذائية» يصبح إذ ذاك مناضلاً وينطلق لمحاربة طواحين الهواء . 


إسلاموية» من شأنها أن تدغدغ الأذهان الخاملة» وذاك ما يحجب عنه 
إمكانية التساؤل حول حقيقة السياقات المختلفة» وإمكانية التفكير بواقعية. إن 
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الأمر يتعلق بالطبع بماركسية مشوهة مفصولة عن الحبل السري الذي يشدها 
إلى جيانولوجيا الفكر الغربى. داخل هذا القالب المعد سلفا والقادر على 
استقبال أكثر الأفكار تتافزاً» تطبخ بهدوء المحتويات الأكثر وهمية والأبعد 
احتمالآء وذلك ما دام بيت القصيد هو أن تفوح من هذه الطبخة الفكرية 
رائحة نضالية قوية. 

في أيامنا هذه يحج كثير من متسكعي الغرب نحو الشرق» بحثأ عن 
مشائخ روحيين يطلبون بركاتهم تسكيئاً لبؤسهم الوجودي» وفي الوقت نفسه 
يتحول حجاج الشرق القدامى إلى مناضلين دينيين» يَحثهم على ذلك الرغبة 
نفسها في التخفيف من بؤسهم.؛ ولكن مع رغبة إضافية تتمثل في طرد 
شياطين الإمبريالية . ويلتقي الحاجان [القديم والجديد] في النقطة التي يلتقي 
عندها جميع المغفلين» أي الوهم. فالصوفي الغربي المزيئف يغوص في 
البؤس الجسدي بفعل المخدرات» أو يختار طريق الإرهاب» في حين يصبح 
المتدين المزيف متعصباًء يبطن تحت جلده إرهابياً. 

ولكن الطريق إلى تخفيف بؤس الإنسان والمجتمع ليس «الجهادا في 
سبيل نصرة دين الله 1061 0101852 دم5:6ز522 34». بل بالفكر. ولتحقيق ذلك 
لا فائدة من الإعراض عما لا يمكننا استيعابه بدعوى أنه ضار. إن رفض ما 
نجهله لا يحررنا من سطوتهء بل على العكس» يسد الطريق أمام إمكانية 
فهمه. فلا يمكنناء بكل أسف. الالتفاف حول القرون الخمسة الأخيرة من 
تاريخ الإنسان الغربي بمجرد إنكارها. إن ما يجدر بنا فعله» على العكس من 
كل ذلك» هو أن نبين بواسطة المعرفة الواضحة دواليب هذا العقل الذي 
نستهلك كل يوم فضلاته» أي السيارات التي نقودها والطائرات التي نركبها 
أو وسائل الإعلام التي نبالغ في استعمالها. إن من غير المنطقي أن نستهلك 
كل هذه البضائع وفي الوقت نفسه ننّهم صانعيها بأنهم عملاء الشيطان. إن 
المطلرب هو معرفة آليات العقل التي سمحت بإنتاج هذه الأدوات والبضائع . 

إن ما يحدث في المستوى الاجتماعي - السياسي» وفي المستوى 
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التكنولوجي» له حوافز أخرى في مستوى العقل . إن الإمبريالية التي نمُقتها 
(بحق) لا تختزل إلى هذه القوة العالمية أو تلك» وإنما هي نتيجة لطريقة 
مخصوصة في رؤية العالم» طريقة يتمثل نمطها العملاني في الفكر الحاسب 
والمبرمج» وتتمثل أدواتها في الحواسيب» ويكون من نتائجها النزعة 
التوسعية. فعندما أبحر كريستوف كولمبس عبر المحيط» يومها بدأ رحلة 
توسعية» كان لا بد أن تفضي في النهاية إلى ميلاد ظاهرة الإمبريالية. إنها 
رحلة متلق بالعاكي عو رحلة بوذا الذى عر هين محيظ لقثا سعانت. 
وهكذا عبر كل من كولمبس وبوذا محيطاًء الأول عبر محيطأ بالمعنى 
الحقيقي» أما الثاني فقد عبر محيط دورات الوجود المتوالية. كولمبس أنجز 
رحلة أفقية [نقلته] من ضفة الأطلنطى إلى ضفته الأخرى. أما بوذا فقد جاب 
مخيط تارية التجنداكت المعرالية في سيل إدزاك نقطة البنانة» أي تين 
الحياة الأول. كولمبس عاد بوعود الثروة» أما بوذا فقد أطلق دورة شريعة 
التناسخ في بيناراس 8683565. الرحلة الأولى دشنت عصر انتشار الإنسان في 
الأرض» سعياً لإخضاع العالم لمشيئته» أما الرحلة الثانية فقد دشنت عصر 
انطواء الإنسان على نفسه إلى درجة الذوبان في خواء اللاوجود. 


إنه لا يمكننا مواجهة هذا التحدي الكبير التوسعي بالتلويح بقبضات 
أيدينا في الهواء» ولكن بمحاولة فهم حبّيَ لعقل هذا الإنسان الذي دشن هذه 
المسيرة التوسعية. إنه لا يمكننا أن نقيم العدالة الاجتماعية بمجرد الطموح 
إلى دكتاتورية البروليتارياء التى لا توجد فى مجتمعاتنا إلا بكيفية محدودة 
جدآاء ولكن عندما نعرف أن العدالة عي ايشا هب من هيات العقل. إن 
الديموقراطية لم تدرك هكذا بعصا سحرية» ولكنها خلاصة مجهودات متوالية 
من العلمنة» أتاها الإنسان الغربي حتى يتمتع بنظام يحتمل العيش فيه في 
عالم محروم من الإله. فالعقل المقتصر على مصادره الذاتية حاول» عقب 
خيبات عدة» أن يجد توازناً في خضم المواقف المتعصبة الناتجة عن غريزة 
حب البقاء» توازناً قادراً على تحييد توجهات الفكر المانوية ومواجهة شمولية 
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الأيديولوجيات. وعلى وجه التحديد لأن المحتوى الطوباوي للديموقراطية 
هو محتوى ضحلء» وربما عار من الأوهام. فإن هذه الديموقراطية تتبدى 
وكأنها ميدان. محاند: تتواجة فيه توجينات ومطالت: مَتغايرة من دون أن تمك 
أي منها من أن ترتفع إلى مستوى كلية مانعة لغيرها. ولكن معنى 
الديموقراطية هذا لا يدرك إلا بعد تدرب طويل» قوامه التسامح والرضا بقدر 
من الخيبة. ولذلك. فإن من الصعب تمثل الديموقراطية في مجتمعات ما 
زالت مشرّبة بالهالة السحرية للرؤى الأولية. 

إن الفصل بين الروحي والزمني الذي دشنته الحداثة هو أمر أساسي 
حتى بالنسبة إلى الحضارات التقليدية» ولو إنقاذا لما تبقى من ميراث 
ماضيها. فالمسافة تكاد تكون معدومة بين النزعة الشمولية للدين والنزعة 
الهذائية للأيديولوجيات. وإنما في هذه المسافة الضيقة يندرج فن 
الديموقراطية الصعب للغاية. ومهما كانت نقائص الديموقراطية ومفاسدهاء 
فإنها تظل في راهن إنسانيتنا الشكل الاجتماعي الوحيد الذي يؤمن الحد 
الأدئ نقد الس وزو كانت مهرد عدر نكر والقاك اسلرة راون باق عار 
العالم أفضل من أن تخدعنا الأحلام الهذائية للطوباويات الثورية. 
حاج من الغرب 

قلنا سابقاً إن المخرج يتطلب مجهوداً من الجهتين : 

في ما يتعلق بما هو مطلوب من الغرب تجاه الشرق» أعرف شخصياً 
مجهودات هنري كوربان الذي كان أستاذي وصديقي. ولئن أحييت ذكراه 
الآن فلأننى كنت شاهداً طيلة أكثر من عشرين سنة على جهده السخى. فقد 
كريق أككرامق اربع سلة تفن عيانة الث ف المكنات المح لعفيق 
المخطوطات ولإعادة بناء هذا الفكر الثري بمهارة الصائغ وعنايته. ولولا 
مجهوداته لظل هذا الفكر منحصراً في يد نخبة لن تعمّر طويلاً. ولكن هنري 
كوربان توصل بخيال الرائي وبدقة البحاثة إلى أن يعيد بناء هذا المأثور الديني 
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الضارب في القدمء وإلى أن يعيد تفعيله في الزمن وربطه بمنابعه. وهو 
بذلك لم يقدم خدمة لتراث الإنسانية فحسب» ولكنه اكتشف باطنية الغرب» 
أي «أسطورة البحث عن الكأس التي تحتوي دم المسيح» 01381 1ك 616ناكو 12 
والانفتاح على ذلك العالم المثالي الذي ما ونى كوربان قط عن الكشف عن 
روائعه: ففي هذا العالم بالذات استحال الغرب باحثاً عن شرقه. 


وفوق ذلك فليس من باب المصادفة أن كان كوربان هو أول من ترجم 
هيدغر إلى الفرنسية» وكان في الوقت نفسه التلميذ الروحي الغربي الأول 
للسهروردي. 


ولكن ما فعله كوربان هو حج في اتجاه واحد”*". إنها هجرة الغرب 
بحثاً عن شرق الأنوار. وإذا كان كوربان قد أعاد رسم المسافة من هيدغر 
إلى السهروردي» فإن أحفاد السهروردي عاجزون عن رسم المسافة 
المعاكسة» أي إعادة تتبع الطريق التي تنطلق من السهروردي وتنتهي إلى 
هيدغر. لماذا؟ لأن استيعاب فكر هيدغر يعني استيعاب مغامرة الوجود 
العجيبة عبر تاريخ الفكر الغربي الذي ظهر في شكل طبيعة وعقل في بداياته؛ 
وفي شكل فكرة وطاقة مع أفلاطون وأرسطوء وفي شكل وجود جوهري في 
العصور الوسطى» وفي شكل موضوعية وذاتية في العصور الحديثة» وفي 
شكل إرادة الإرادة 711162 تدج 771116 وفى شكل تفتيش عن خبايا الوجود 
11ة- ”2 في عغير :فيلة القن .. إن اتات هذه المغامرة يعني الولوج 
إلى روح الغرب» ومن ثمة متابعة حركته الجدلية. يعلق هيدغر على ذلك 
قائلاً: «طوال تاريخنا ظل الفعل «فكر» يعنى الانقياد إلى إيعازات الوجودء 
وانطلاقاً من هذا الانقياد فالتفكير يعني 50000 


2. ععالاطوز ركمنوتطممدمائطم د5مل11 'تطرم0) بررج 411 عأكابعم ها ع4 6ا1ةلملاعه 1" ,صووعلإهط5‎ -  )90( 
21315, 1980, .مم‎ 66-2. 
ركعع متلتداط ,عضعء م817 4نن اقانادء12 ,ععععء 1110 مايا1‎ 1975, 7. 8 (30 
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الموجود في وجوده» وأن نسهب في الحديث عنه. هذا الإسهاب 
نقطاأقعع 1116 تطور عبر تاريخ الفكر الغربي وأصبح هو ان 

خطاب الوجود هذا وما يتضمنه من إيعازات» سواء بمعنى تطوره عبر 
التاريخ (هيغل) أو بمعنى احتجابه المتواصل» هو ما لم يدركه غير الغربيين 
إلى درجة أن الغرب الذي يعرفونه يظهر لهم في أكثر أشكاله تحولء أي في 
الشكل الأيديولوجي لبراكسيس اجتماعي - اقتصادي يختزل فيه الوجود إلى 
إنتاج 85261862 فيصبح بذلك هيمنة تقنية. وبعبارة أخرى». إن هذه السلسلة 
المتواصلة من التطور التي تعاود صعودها انطلاقاً من ماركس باتجاه فجر هذا 
الفكر (يوم كان الميتوس واللوغوس متناغمين في نظرة كل المفكرين 
الأوائل) هي ما يغيب عنهم» وتغيب معها كل إشكالية المأثور الغربي. 

إن نقطة التماس التي يتجابه فيها اليوم العالّمان (الشرق والغرب) لم 
تعد تفهم بلغة الإيعازات المتضمنة في خطاب الوجود؛ ولا بلغة كشف 
الرسالة التى يحتويها شرق الأنوار (وكل الحكايات الرؤيوية التى ترتبط به)» 
ولكنها 0 ميداناً عقيماً تلتقي فيه عيوب هذا وذاك. إنه ميدان يختزل فيه 
الغرب إلى بنية تحتية اجتماعية - اقتصادية قادرة على التلاؤم مع أي فكرة» 
ويتغرب فيه لاشعورياً المحنوى «الشرقي» للمأثور في الوقت الذي يدعي 
لنفسه أصالة مطلقة. وبعبارة أخرى» إن الأيديولوجيا - بكل ما تعنيه من 
جمود ولا عقلانية ووعي زائف وفكر مضاد للجدلية وللتعالى - هي التي 
تصبح في نهاية المطاف العجمة 53262 11283 13 الفلسفية لهذا الطرف أو 
لذلك. وهكذاء فإن كل ديانة تنهافت على التاريخ (تهافتاً لا يكون مصحوبا 
بوعي مطابق لروح العصر وببناء منظور لمصير هذا التاريخ ومتطلباته)؛ من 
دون أن تتمكن من شق طريق مختصر خارج التاريخ» فإنها لا تفعل شيئا 
سوى التسريع بصيرورة التعلمن والتغرب اللاواعي. 
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ما فعله هنري كوربان هو أنه «قد تغرّب عن الغربة» واختار المنفى 
الغربي حتى يلتقي من جديدء انطلاقاً من زمن الضيق» بملاك أرض الرؤى. 
وعليه؛ فإِنَ حجٌ نظيره الشرقي لا يمكن أن يكون سوى عملية معاكسة. 
فعلى هذا الشرقي أن يغترب عن مأثوره وأن يعيش من جديد المصير الكوني 
لزمن الضيق» وأن يلتحق بأخيه الغربي في مجمع البحرين. هناك تلتقي 
الرسالتان. فإذا كان الإنسان الغربي له أفضلية تجربة الهبوط في بعديها 
المتتابعين - هبوط في العالم وهبوط في التاريخ - فإن الإنسان الشرقي لم 
يعش مغامرة التاريخ الكبرى التى احتدت انطلاقا من عصر الهيمنة العالمية 
للتقنية. من هنا يتأنى عجزه عن استيعاب روح التاريخ» وعدم أهليته العميقة 
لمعرفة جينالوجيا الفكر الغربي؛ ويتأنّى كذلك عدم قدرته على الخروج من 
أسر المنفى الغربي» الذي ما زادته جهوده للانعتاق منه إلا انتساراً له. وهكذا 
فنحن نوجد في منتصف الطريق» بين الهبوط في التاريخ واحتضار الآلهة. 
إن رغبة هذا الشرقي في العودة إلى ماض متجاوز تاريخيا لا تحرره من 
الفاروخ + ككينا على المكس من كلف سند أافه العاريق :إلى الجا رو 
وتؤدلج ديانته. إن الملك جبريل لا يمكنه أن يظل ملك الوحي إلا في إطار 
ما فوق التاريخ؛ وإذا ما نزل إلى التاريخ فلن يكون في أحسن الحالات 
سوى إنسان ساحره أسير من حيث لا يدري لمكر العقل؛ ومستعمل 
لاشعوزيا اللغة الشمولية للخطابات الاجتماعية - السياسية. إن الحاج الشرقي 
لايمكنه أن يظل حاجا إلا إذا اعترف بفشل التسكع 2 
فمتسكعو الغرب وحجاج الشرق ظاهرتان متكاملتان؛ لا يفلح أحدهما إلا إذا 


أفلح الآخر. 


ولأن النهاية الأفقية للتاريخ تتطابق مع القفزة العمودية لزمن الضيق» 
فإن كل قفزة تتطلب سقوطاً مسبقاً في التاريخ. كشرط لتجاوزه. وقفزة 
الحاج لا يمكنها أن تكون قفزة عمودية إلا إذا كانت مسبوقة برحلة أفقية 
تجوب تاريخ العدمية. فبدءًا من نهاية التاريخ» أي من نهاية الميتافيزيقاء 
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ينطلق الاندفاع العمودي لتجربة روحية جديدة. إن الحاج الغربي الذي هو 
هنري كوربان بدأ مسيرته الروحية منذ «سقوطه في الأسر»» وعلى نظيره 
الشرقي أن يجرّب من ناحيته «النزول إلى الجحيياء وأن يتحمل امساخات 
التاريخ » وأن يعيش أهوال موت الإله؛ باختصار عليه أن يعرف ما يسببه 
السقوط في التاريخ من تيه لأن تجربة هذا السقوط - بالنظر إلى هيمنة الفكر 
الغربي - هي تجربة لا مفر منهاء بل هي شرط ضروري لكل نهوض. إن 
الحاج الشرقي يظل. بحكم عدم معرفته إلى حد الآن بهذه الضرورة 
التاريخية» معلقا بين عالم يفلت منه وتاريخ يتجاوزه. فلا هو إذا حاج ولا 
هو متسكع» ولكنه إنسان يعيش خارج عصره. 

ولكن مأساة أحدهما هي أيضاً مأساة الآخر. إن كل تمزق في صلب 
الإنسان هو أيضا تمزق في صلب الوجود. تمزق في صلب هذا الإنسان 
الاق يظل حت رخمة بون يكيلة أيما تكبيل. وعم أئه على اعبات شوو 
الفضاء. تمزق فى صلب هذا «المستضعف» الحاقد على كل الأنظمة القائمة 
التي لم يتوصل إلى التحكم بهاء فيرفع شعارات ويزعق حتى يجد معنى 
لبؤسه. إنه تمزق هذا الإنسان الذي وظف كل شيىء, بما فى ذلك بقايا 
ديانته النازفة» فى مغامرة يائسة دمر فيها الآلهة له إنقاذها. تمزق هذا 
الآنسان الذي ظن دانم على مقارف الجنون الأكثر نبلآ» كما هو على 
مشارف الصغار الأكثر دناءة. 

إذأ إلى أين يسير بنا هذا التصادم بين الثقافات وسوء التفاهم المتزايد 
بينها بتزايد مجهوداتنا المجهضة؟ هل سنشهد يوما ما نهاية لهذا اللبس الذي 
لا يفتأ يتعاظم في عالم موحد بفضل وسائل النقل والمعلوماتية والإعلام؟ 
فكأن تقارب المسافات المادية يؤدي إلى تزايد التباعد بين الناس داخل 
كوكبناء وداخل الفضاء الثقافي نفسهء وأخيراً داخل البلد نفسه. إذاً لماذا 


حوار الصم هذا؟ 


ما الثورة الدينية؟ 


هل يمكننا اختصار مسار التاريخ؟ 


إذا كان تحول الإنسان من وضعه المركزي في الألوهية”" إلى محيط 
الأشياء هو بمثابة «طلاق حقيقي بين الإنسان وشرطه البدائي»”*» كما يقول 
شيلنغ» فإن الانتقال من «المباشر إلى غير المباشر. . . من اللارعي إلى 
الوعي التمييزي» من العلاقة غير الحرة للاتحاد إلى العلاقة الحرة 
للانفصال؛» -0'' وهو الانتقال الذي أفضى إلى نشوء الشرك» وكان» من 
زاوية نظر أخرىء التعبير عن التوحيد الحقيقي (الذي يعقب الدين الطبيعي 
كشكل وسيط لهذا التوحيد) - أقول: إن هذا التطور التاريخي كان إلى حد 
ب القاسم اللمفهرك بين كل. الأدياة. الكبرى: التى :اعتيل فيه الإنسان 'كاننا 
متخلوقاً علن ‏ المنوزة الإلهية: ولك :ناذا يتحصل عتدما له يمف الإتسان 
بالانتقال من المركز إلى المحيط» بل يندفع حارج هذا البسحيط في نشو 
الصيروزة التاريظطنة والتقامرة العدلية + تاعدا التحدر ياتا من :سلطة الآلهة: 
مطلقاً العنان لرغبته البروميثية في الحرية؟ 


لقد كان المحيط الذي يرمز إليه ابوط الأول لا يزال مرتبطأً بالمركز 
بفضل ذلك «المجال البرزخي6' الذي يعني أن الإنسان ما زال ينطوي على 
ع ار ويفتح له أفقاً على شرطه الأول. وفي المقابل» فإن هذا 
الهبوط الثاني في المصير التاريخي» الذي فعّل قدرات الإنسان الهائلة وألغى 


(6) فكرة الوضع الإنساني المركزي مرتبطة لدى شيلنغ بالأنثروبولوجيا الصوفية كما نجدها 
لدى: 
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الرحلة المتبادلة: التأويل ونزع الصبغة الأسطورية 


كل أصنامه الذهنية وقطع كل ما كان يربطه بشرطه الأول» بما في ذلك 
ذكرى هذا الشرطء هو بالتحديد ذلك الذي وصفناه سابقاً بأنه «تحوّل ثقافى 
ثان»» تحوّل حصل في الفضاء الثقافي الغربي ودشن عصر العلم والتقنيات 
وكل ما ترتب عنه من نتائج . 

ولكن كل شيء يدفع إلى الاعتقاد بأن هذا التطور التاريخي الجديد قد 
بلغ بدوره منتهاه. فنحن نتحدث اليوم عن نهاية الميتافيزيقا واكتمال 
الفلسفة. . . إن المأزق كوني: فهو مأزق الغرب مثلما هو مأزق الحضارات 
التي ظلت ‏ إن صحت العبارة - في مستوى «الهبوط الأول» من دون أن 
تتمكن من تحاشي الهبوط الثاني. فإنما عند نهاية التاريخ فحسب يستنزف 
الإنسان إمكاناته» ويعيش تجربة المراحل الأخيرة من استلابه» ويذوق فى 
أعماقه عذابات «النزول إلى الجحيما. ذاقنا للك تمن شور جامسة ذال 
بلا حدود. وإذا كانت نهاية التاريخ تتزامن مع بروز وعي جديدء وانطلاقة 
عمودية نحو الأعالي؛ كما تشهد على ذلك بعض النذرء فهذا يعني أن كل 
خروج من التاريخ لا يمكنه أن ينجز إلا بيقظة جديدة تعلنها نهاية التاريخ 


نقفسة . 


إن شطراً كبيراً من الإنسانية يرغب في التخلص من سطرة هذا التاريخ 
الذي يعيشه ولا يدرك كنهه» وذلك بالبحث عن شتى الدروب المختصرة . 
ولكن الدروب المختصرة التي يهتدي اليها هي تلك التي توفرها الأشكال 
المتحؤّلة لتاريخ الميتافيزيقاء وليست تلك التي توفرها نهاية التاريخ الحاملة 
لرسالة بوعد آخر. إن هذه التحؤّلات الأخيرة تبرز اليوم فى شكل خطابات 
اجتماعية ‏ سياسية تتبلور في الأنظمة المغلقة للأيديولوجيات. إنها تمثل 
بالنسبة إلى قسم كبير من الإنسانية شكلاً من أشكال الخلاصء» ومنفذاً 
للخروج من أسر التاريخ» بعيداً من مدار النفوذ الغربي. ومن هنا جاءت 
فإننا نسدّ الباب أمام الطاقة التحريرية للتاريخ. ونحول بين أنفسنا وبين ولوج 


ا 


ما الثورة الدينية؟ 


ذلك «المجال البرزخي» الذي يوجدء بحسب شيلنغ» ما بين محيط السقوط 
ومركز الحنين . وبذلك نظل متأرجحين بين مطرقة التاريخ وسندان احتضار 
الآلهة؛ أي نظل في النهاية في لا مكان» وننسى هذه الحقيقة التي صدع بها 
ل 2010 1 

الذي أحدثه)» . 


2002-0 وهو ما عبر عنه الشاعر العربى بقوله: ااوداونى بالتى كانت هى الداء» (المترجم) . 
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تعيش الحضارات التقليدية مأزقاً حقيقياً متأتّياً من كونها فقدت 
بناها الفكرية الكبرى» أو بالتدقيق فقدت هذه البنى مبررات وجودها 
بفعل الهجمة الحداثية الغربية. ويكبر مأزق هذه الحضارات كونها لم 
تشارك في صنع هذه الحداثة» وكون التحديث نفسه بدا لها مرادفاً 
للتغريب» مما جعل من الحداثة بمثابة جرح نرجسي لها . 

يطرح هذا لقطك إشكالية العلاقة بين الحداثة والحضارات 
التقليدية» ويُبرز تفككك البنى القديمة للنظرة التقليدية للعالم» ويكشف 
عمًا لحق هذه البنى من تهديم منظم بسبب ظهور الحداثة وس 
تحجّر هذه البنى ضمن «المأثور» الديني. وتمثل «الثورة الدينية»؛ في 
سياق هذه الإشكالية؛ علامةٌ خطيرة على فشل وعجز مزدوجين: عجز 
الحداثة عن إقناع الجماهير المحرومة الطريحة على هامش التاريخ ؛ 
وعجز التقاليد الدينية عن استيعاب ما عرفته العصور الحديثة من قطيعة 
مع الماضي . 

ويسعى الكتاب, في إطار بحثه عمًا يجمع ويفرّق بين الحضارات 
القديمة والحداثة. إلى الإجابة عن سؤال حضاري محوري حول 
التحدّي الغربي | للحداثة : ما هي حقيقته؟ وكيف نواجهه؟ وكيف نردٌ 
عليه؟ وكيف نحقق النهضة؟ وبالتالي: لماذا حل السؤال عن السقوط 
وأسبابه محل الحديث عن النهضة وسبل ارتقائها؟ 
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